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पुस्तक के प्रूफ सशोधन आदि आवश्यक कार्यों में श्रो श्रीचन्द्र जी सुराना 
सरस' ने जो सेवा एव सहयोग किया है उसके लिए भी हम उन्हे धन्यवाद 
देते हैं । 

कलकत्ता चातुर्मास के प्रवचन इस पुस्तक मे सब नही आ गए हैं, लगभग 
आधे से भी कम | बाकी के प्रवचन भी यथा समय हम विज्ञ पाठकों के समक्ष 
पहुँचाने का प्रयत्न कर रहे है । 

हम आश्या करते हैं कि प्रस्तुत पुस्तक, पाठकों को और खासकर अध्यात्म- 


रसिक सज्जनो को रुचिकर लगेगी, वे इसे अधिकाधिक मात्रा मे अपनाकर 
माहित्य-सेवा के साथ साथ अध्यात्म-प्रेम का भी परिचय देंगे । 


विनीत 
--सोनाराम जन 
मन्नी, सन्मति ज्ञानपीठ 


सम्पादक की कलम से 


आज का युग भौतिकवाद का है । मानव भौतिकवाद की दौड़ 
में अध्यात्मवाद को भुलाये जा रहा है। त्याग से भोग की ओर बढ़ रहा है । 
अपरिग्रह से परिग्रह को ओर झुक रहा है। यह अभियान उसे आरोहण की 
ओर नही, अवरोहण की ओर खीच रहा है। मानव उत्थान के शिखर पर 
नहीं, पतत की गहरी खाई मे गिर रहा है। 

एक युग था जब भारत का चिन्तन अध्यात्मवाद से अनुप्राणित था। 
भारतीय दर्शन और चिन्तन की आत्मा अध्यात्मबाद से परिस्पन्दित होती रही 
थी । भारत के चिन्तन-सागर मे अध्यात्म-वाद और आत्मविद्या की तरगें 
लहरा रही थी । 

मध्यात्म एवं मात्म-विद्या से अनुप्राणित ऊध्वंमुखी चिन्तन ने युग 
की चिन्तन धारा को मोड दिया था। भगवान महावीर के विराट ज्ञानालोक 
ने अध्यात्मवाद को नया स्वर दिया--'जे एग जाणई से सव्व जाणइ! एक 
आत्मा को जानने वाला सब कुछ जान लेता है। “आया सामाइए--आत्मा 
ही सामायिक-समता का अधिष्ठान है, यही तप है, यही सयम है, यही ज्ञान है ।' 
आचाराग, स्थानाग, भगवती, ज्ञाता धर्मकथा, उत्तराष्ययन आदि आग्रमो 
में उनका गभीर अध्यात्म दर्शन वीजाक्षर की तरह आज भी अव्यात्म का 
विराट रूप लिए उपलब्ध है। अपने युग के वे महान अध्यात्मवादी ऋषि थे । 
उनके अध्यात्मदशंन की प्रतिध्वनि भारतीय चिन्तन में गूंज उठी। जहां 
एक ओर बेदान्त ने अद्वतवाद को जन्म दिया, तो वहाँ दूसरी ओर बोद्ध 
चिन्तन ने विज्ञानाहत एवं क्षुन्यवाद के रूप में अध्यात्म को उजा- 
गर' किया । 

भगवान महावीर के आध्यात्मिक दर्शेन को पललबित करने का सर्वाधिक 
श्रेय आचार्य कुन्दकुन्द को है। महावीर के अध्यात्म दर्शन फी आात्मा 
का जो रूप आज निखरा हुआ मिलता है, वह आचार्य कुन्द-कुन्द के विशुद्ध 
एवं सूद्षम अध्यात्म चिन्तत शिल्प का चमत्कार है । उनके चिन्तन 
को गरिमा से आज झ्वेताम्बर और दिगम्वर दोनों परम्पराओं का चिन्तन 
गोरवान्वित है, ऋणी है । 

दर्शन छास्त्र की ऐतिहासिक प्रृष्ठमूमि पर खड़े होकर जब हम देखते हैं 
तो उस युग के चिन्तन का एक स्पष्ठ चित्र हमारे सामने उभर आता है। 


द्‌ 


प्रत्येक घ्ं-परम्परा अपने आध्यात्मिक परिष्कार मे लगी थी। विचारों का 
नया परिवेश सजाने में व्यस्त थी। बौद्धों के आचार-प्रधान हीनयान का 
विचार-प्रधान महायान मे बदल जाना, वैदिक परम्परा के कर्मकाण्ड प्रधान 
पूव॑ं-मीमांसा था ज्ञान-प्रधान उत्तर मीमाँसा एवं वेदान्त में परिवर्तित 
हो जाना, अवश्य ही किसी ग्रभीर चिन्तत एवं विचार भन्यन के परिणाम 
रहे होंगे ? 
हायान का विज्ञानाहत एवं शुन्यवाद और वेदान्त का- अद्वेतवाद जब 

जन-चेतना के समक्ष प्रस्तुत हुआ तो सहज ही उस युग की जन-चेतज़ा स्थूल 
से सुक्ष्म की ओर, बाह्य से अन्तर की ओर प्रश्राण कर रही थी । 

युग-चतना के इस प्रवाह में जैन परम्परा के लिए भी यह आवश्यक 
हो गया था कि वह मपने मूल आगमो में सूत्र-रूप से निहित अध्यात्मवादी 
चिन्तव को पल्‍लवित पुष्पित करके नये रूप में युग के समक्ष अस्तुत्त करे । 
इस महान्‌ कार्य को सपन्‍्त किया - आचार्य कुन्दकुन्द और आचाय॑, सिद्धसेन 
दिवाकर ने। आचाये पिद्धसेन का कार्य सीमित क्षेत्र में हुआ और धीरे-धीरे 
उसकी दिशा दूसरी ओर मुड गई | श्राचायं कुन्दकुन्द का क्षेत्र असीम था। 
उन्होंने आगमसागर का मन्धच करके अध्यात्मवाद_ का अमृत निकाला और 
उसे युग की शैली और अध्यात्म की गभीर भाषा मे प्रस्तुत किया । मध्यात्म 
चिन्तन की इस कडी को पूरी करने वाले आचार्य अमृतचन्द्र आये | कुन्दकुन्द 
के भ्रन्थो पर उन्होने स्वतन्त्र एव. विशद टीकाएँ लिखकर उनके चिन्तन को 
और प्रखरता के साथ व्यक्त किया। विज्ञानाद तवाद और थूुन्यवाद से प्रभावित 
जन मानस को वीतराग दर्शंन की ओर आकर्षित करने के लिए यह प्रयत्न 
आवश्यक ही नही, अपरिहाये था । 

उत्तर काल में अध्यात्म पर जितना चिन्तत मनन हुआ है वह सब 
विचार रूप से आचार्य कुन्दकुन्द का ऋणी है, इसमे कोई दो मत नहीं । 
समय-समय पर प्रत्येक अध्यात्मवादी चिन्तक उस चिन्तव के आधार पर 
युग की भाषा में अपना नवीन एवं सुलका हुआ चिन्तन प्रस्तुत करके जन्न- 
मानस की आध्यात्मिक क्षुधा को परितृष्त करते आ रहे हैं । 

प्रस्तुत पुस्तक “अध्यात्म-प्रवचन” पूज्य गुरुदेव कविरत्न उपाध्याय श्री जी 
के उन प्रवचनो का सपादन है, जो उन्होंने कलकत्ता की अध्यात्म रसिक 
जनता के समक्ष सन्‌ १६६१ के वर्षावास में वहाँ किए थे । पाठक देखेंगे 
कि उपाध्याय श्रो जी ने अध्यात्म जैसे गभीर विपय को किस प्रकार अपनी 
विलक्षण प्रतिमा, समन्वय बुद्धि एवं आकपंक, तथा सरस शैली से युग-वोध 


ह 


की भाषा मे प्रस्तुत किया है-। उनके प्रखर चिन्तन में अध्यात्म के नये-नये 
उन्मेष खुलते हुए से प्रतीत होते हैं । 

प्रस्तुत प्रवचनों में मुख्यतया सम्यगूद्शन पर सर्वाग भौर विशद 
विवेचन किया गया है। अन्त के सात प्रवचनों में सम्यग ज्ञान, प्रमाण, नये 
भादि ज्ञान के समस्त अगो पर भी स्पष्ट एवं विस्तृत विश्लेषण हुआ है । 
सम्यक्चारित्र का विवेचन स्वतन्न रूप से इन प्रवचनों मे नहीं आया है। 
यो सम्यक्‌ चारित्रकी भी सामान्य चर्चा प्रवचनों में यत्र-तत्र काफी हो चुकी 
है । पाठक को अधूरा या खालीपन जैसा कुछ नहीं लगेगा । 

मैंने पूज्य गुरुदेव के गभीर विचारों को अधिक से अधिक प्रामाणिकता 
एवं सुबोधता के साथ रखने का प्रयत्व किया है। फिर भी छदमस्थ व्यक्ति 
की एक सोमा है, अत कही कुछ त्रुटि रह गई हो, तो तदसथे क्षमाप्रार्थी हूँ । 

अध्यात्म-रसिक जन इस पुस्तक से अधिकाधिक लाभ उठाएगे, इसी आशा 
और विद्वास के साथ विरमामि'। 


--विजयमुननि 
कलकत्ता 


अगस्त, १६६६ 
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अध्यात्म-जी वन 


वर्म और दर्शन को आधार-बिन्दु मनुष्य का अध्यात्म-जीवन है। 
जब तक मनुष्य भौतिकवाद मे भठकता रहता है, तब तक उसे सुख, 
शान्ति और सन्‍्तोष प्राप्त नहीं हो सकता। भारतीय सस्क्ृति का 
लक्ष्य भोग नही, त्याग है, सघर्ष नही, ज्ान्ति है, विषमता नही, समता 
है, विषाद नही, आनन्द है। जीवन की आधार-शिला भोग को मान 
लेने पर जीवन का विकास नही, विनाश हो जाता है। जीवन के 
सरक्षणं, सम्बद्धन और विकास के लिए आध्यात्मिकता का होना 
नितान्त आवबध्यक है। कुछ लोग कहते हैं, कि यह युग विज्ञान का 
युग है। यह युग प्रयोग, आविष्कार, सघर्प और विरूपता का युग 
है। फिर इसमे अध्यात्मवाद कैसे पनप सकता है? मेरे विचार मे 
कोई भी युग अपने आप मे अच्छा या बुरा नहीं होता, जन-चेतना 
की भावना ही उसे अच्छा एव बुरा बनाती है। विज्ञान, यदि वस्तुतत 
विज्ञान है, तो वह विश्व के लिए मगलमय वरदान ही होना चाहिए, 
प्रलयंकारी अभिगाप नही । विज्ञान मानव की चेतना का यदि विकास 
करता है, तो उसे बुरा नही कहा जा सकता । विज्ञान के साथ यदि 
धर्म और दर्शन का समन्वय कर दिया जाए, तो फिर विज्ञान की 


४ अध्यात्म-प्रचचन 


अशुभता की आशका नही रहेगी । परन्तु यदि विज्ञान मानवीय-चेतना 
से अधिक महत्त्व भौतिक पदार्थ को दे देता है, अथवा मानवता से 
अधिक श्रेष्ठता सत्ता-प्रेम को प्रदान करता है, तो निश्चय ही मानव 
जाति के लिए वह एक अभिशाप सिद्ध होगा । स्पष्ट है कि इस काल 
का मानव, मानवता के धरातल से अत्यधिक दूर होता जा रहा है। 
विज्ञान की नव-नवीन उपलब्धियी से वह इतना अधिक प्रभावित एवं 
चमत्कृत हो चुका है कि अपने धर्म, दर्शन एवं सस्क्ृति को भूलता जा 
रहा है। विज्ञान एक शक्ति है, किन्तु उस शक्ति का प्रयोग और उप- 
योग कंसे किग्रा जाए, .इस तथ्याका निर्देश धर्म और दर्शन ही कर 
सकता है वैज्ञानिक ज्ञान अपने आप मे ठीक है, किन्तु जब उसे ही 
पूर्ण सत्य मान लेते है, तब वह अनन्त आपत्तियो का कारण बन जाता 
है। आज के विज्ञान ने विश्व के विविध बाह्य रूपो को जाँचा है, 
परखा है, ,उनके अनेक गुप्त रहस्यो को यात्रिक साधनों के माध्यम से 
प्रकट किया है, किन्तु वह विश्व के आन्तरिक मूल सत्य को समभने 
मे असमर्थ रहा है। वह विश्व के भौतिक तथ्यो का विश्लेषण कर 
लेता है, उनके पारस्परिक सम्वन्धो को भी समझ लेता है, किन्तु वह 
विश्व-चेतना की सम्रुचित व्याख्या नही कर पाता । इस दृष्टि से वह 
ज्ञान होते हुए भी सम्यक्‌ ज्ञान नही :है। भारतीय सस्क्ृति मे सम्यक्‌ 
ज्ञान उसे ही कहा जाता है, जो पर को जानने के साथ-साथ 
अपने को भी जानता हो, जो पर को समभने के साथ-साथ अपने 
आप को भी समभता हो । जिसने अपने आपको समझ लिया, उसने 
सबको समझ लिया, और जिसने अपने आपको नहीं समझा, उसने 
किसी को भी नहीं समझा । विज्ञान पर को समभता है, स्व को नही । 
स्व का अर्थ है--चैतन्य तत्त्व और पर का अर्थ है --जड तत्त्व । 

मैं आपसे अभी विज्ञान की बात कह रहा था । विज्ञान का अर्थ 
है--एक विशिष्ट प्रकार का ज्ञान। आज की भाषा मे विज्ञान का 
अर्थ भौतिक जगत का विशिष्ट ज्ञान लिया जाता है। परन्तु भौतिक 
ज्ञान कभी अपने आप में परियूर्ण नही हो पाता। भौतिक विज्ञान 
अपने आप मे अपूर्ण है, उसकी अपूर्णता धर्म और दर्शन की अपेक्षा 
रखती हैं। वह दर्शन के वरद हस्त के बिना पूर्णता प्राप्त नहीं कर 
सकता | धर्म और दर्शन से वियुक्त विज्ञान की उन्नति ने अमानवीय एव 
पाशविक प्रवृत्तियो की ही उन्नति की है--घृणा, प्रतिशोध, प्रतिस्पर्धा 
एवं शक्तिलसम्पन्न बनने की अभिलाषा को ही प्रोत्साहित किया है। 
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भारतीय धर्म, दर्शन और सस्कृति के अनुसार जीवन के वास्तविक 
रहस्य को अध्यात्मवाद के हारा ही समझा जा सकता है। अध्यात्म- 
वाद ही जीवन का वास्तविक मूल्याकन करता है। जीवन कया है ? 
जगत्‌ क्‍या है ” तथा उत्त दोनो मे परस्पर क्या सम्बन्ध है ” जीवन 
जैसा है, वसा ही है, या उसके उत्कर्ष की अन्य कोई विशिष्ट सभावना 
है? वन्धन क्‍या है और सक्ति क्‍या है? उक्त प्रश्नो का समाधान 
अध्यात्म-विज्ञान ही दे सकता है, भौतिक-विज्ञान नही। जीवन, जड 
का धर्म नही, चेतन का धर्म है। अध्यात्मवाद कहता है क्रि जीवन 
जीने के लिए है, किन्तु पवित्रता से जीने के लिए है। यह पवित्रता उस 
आत्मा का धर्म है, जो आत्मा बुद्ध एव प्रवुद्ध है, जिसे अपने शुभ एव 
अशुभ का, सुन्दर एवं असुन्दर का तथा वाछनीय एवं अवाछनीय का 
सम्यक्‌ परिज्ञान है । जो अपने भले-बुरे, भूत-भविष्य और वर्तमान पर 
चिन्तन कर सकता है, वस्तुतः वही प्रवुद्ध चेतन है, वही जागृत आत्मा 
है और वही विकासोन्मुख जीव है। आज की इस भौतिक सम्यता 
को जब मानव-जीवन की तुला पर तोला जाता है, अथवा उन मूल्यों 
का निरीक्षण एवं परीक्षण किया जाता है, जिन्हे भाज के समाज ने 
अपनाया है, तब छुझे एक घोर निराशा होती है। मैं समभता हूँ 
विज्ञान के हारा निर्धारित ये मूल्य उच्चतम मानवीय सत्यो के प्रतीक 
नही है। ये जीवन के सरक्षण मे सहयोगी होने के विपरीत उसको ध्वस 
की ओर ले जा रहे हैं। परन्तु क्या वर्तमान वेज्ञानिक सम्यता पूर्णत 
त्याज्य है? मैं समभता हूँ, इसमे सभी कुछ त्याज्य नही हो सकता। 
इसमे बहुत कुछ शुभ है, वरण करने के योग्य भी है। परन्तु दुख है 
कि अध्यात्म से अनुप्राणित उन शुभाशों की ओर लक्ष्य नहीं दिया जा 
रहा है। मानव-जीवन के आध्यात्मिक सत्य आज के भोगवादी अविवेक 
के घने कुहासे मे छुप गए हैं। वे अपना अर्थ और दायित्व खो बैठे 
है। जिस भाँति कीचड मे लिपटे हीरे की ज्योति दीखती नही है, 
वह मात्र मिट्टी का नगण्य ढेला ही प्रतीत होता है, उसी भाँति मानव- 
जीवन के वास्तविक तथ्य एवं सत्य, मूलत' मानवन्चेतना की उपज 
होने पर भी पूर्व-प्रह, अन्ध विश्वास और अविवेक से लिप्त हो जाने 
के कारण मानवता के क्षितिज से अति दूर चले गए हैं । 
में आपसे उस अध्यात्म-जीवन की चर्चा कर रहा था--जिसने 
भारत की पवित्र धरती पर जन्म पाया, भारत की पवित्र बरती 
पर ही जिसका पालन-पोपण हुआ और जपने यौवन-काल मे पहुँचकर 
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जो विश्वव्यापी बन गया। ग्रीक के दार्शनिको ने अध्यात्मवाद की 
प्रेरणा यही से प्राप्त की थी। मध्यकाल के योरोपीय दार्शनिक भी 
इस अध्यात्मवाद से प्रभावित हुए हैं। यह सब कुछ होने पर भी ऐसा 
प्रतीत होता है, कि आज का सर्वग्रासी विज्ञान हमारे अध्यात्मवाद 
को खोखला करने पर तुला हुआ है। मेरे विचार मे यह विज्ञान का 
अपना दोप नही, आज के भटके हुए मानव की भोगवादी प्रश्नत्ति का 
ही यह दोष है। मैं तो यह मानकर चलता हूँ, कि विश्व-सम्यता, पूर्व 
और पश्चिम की जीवन-प्रणाली तथा आज का विज्ञान सत्याशों एव 
तथ्याशों से रिक्त नही है। पश्चिम के वेज्ञानिक मानस ने देश और 
काल के व्यवधानो को मिटा कर समस्त विश्व के देशो को एक दूसरे 
के निकेट लाकर रख दिया है। जीवन के वाह्य रूप को सँवार दिया 
है । इसके विपरीत पूर्व ने आत्मिक उन्नति अथवा आन्तरिक समृद्धि 
द्वारा चेतना के धर्म की मूलगत आवश्यकता को समभाया है। यदि 
गम्भीरता के साथ विचार किया जाए, तो दोनो ही--आज का 
विज्ञान और आज का अव्यात्मवाद-सकीर्णता के दलदल में फेस गए 
है। आज की वैज्ञानिक बुद्धि सशयात्मक और ध्वसात्मक श्रवृत्ति को 
जन्म दे रही है तथा आज का अध्यात्मवाद अध आस्था और अविवेक 
की चादर में लिपटा हुआ है। विज्ञान यदि प्रकृति पर शासन करने 
को ही सब कुछ मानने लगा है, तो धर्म एवं दर्शन ने रूढिवाद, पर- 
म्परावाद, और अन्ध विश्वास को ही अपना लक्ष्य बिन्दु वना लिया 
है। पर्वी सस्कृृति सजनता से पराइ मुख होकर प्राणहीन होती जा रही है 
तथा पर्चिमी सस्कृति सृजनता के भावेग मे ध्वगोन्मुखी वन रही है । 
आज का मानव अनास्यथा, अनाचार और अश्ान्ति-से पीडित है। वह 
यह चाहता है कि मुझे सुख, गान्ति और सन्‍्तोष की उपलब्धि हो । 

परन्तु मैं समझता हूँ यह तब तक सम्भव नही है, जब तक कि आज 
का मनुष्य अपने हृष्टिकोण को बदल न डाले। आज के मानव का 
विश्वास जीवन के गाइवत मृल्यो से उखड गया है । आज के मनुष्य 
के जीवन मे विश्वास, विचार और आचार तीनो गडबडा गए है। 
आज का मानव दूसरे मानव पर विद्वास नहीं करता । आज का 
मानव अयने पडोसी और अपने घर के मानव पर भी विश्वास खो वंठा 
है । कौत किसको किस समय निगल जाएगा, मालूम नही पडता । न 
किसी को किसी पर विच्वास है, न किसी का किसी से सहज-स्तेह है और 
न आज किसी मे विमल त्याग एवं वेराग्य की प्राणवत्ती भावना ही 
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इृष्टिगोचर होती है । यह मानव की आध्यात्मिक निर्धनता की स्थिति 
है। आत्मोद्धार के स्रोत से वियुक्त, सत्य के ज्ञान से अनभिज्ञ, आज 
का मानव्र धीरे-धीरे विकास से विनाश की ओोर अग्रसर हो रहा है, 
उत्यान से पतन की ओर वढ रहा है। मेरे विचार मे आज के वैज्ञा- 
निक युग की वह समृद्धि व्यर्थ है, जो मनुष्य की आध्यात्मिक क्षधा 
की तृप्त नही कर सकती । वे आविष्कार त्याज्य हैं, जो मनुष्य को 
मनुप्य नहीं बना रहने देते | भोगवादी दृष्टिकोण ने मतनुष्य-जीवन मे 
निराजा, अतृप्ति और कृठा को जन्म दे डाला है। दूसरे शब्दों मे निराशा, 
अतृप्ति और कु ठा ने आज की जन-चेतना को जकड लिया है। शक्ति, 
अधिकार तथा स्वत्व की लालसा दिनो-दिंत प्रचण्ड एवं वीभत्स रूप 
धारण करती जा रही है। इस दृष्टि से मैं यह सोचता हूँ कि मनुष्य 
को पतन के इस गहन गतें से निकालने के लिए, आज प्रगतिगील एव 
सुजनात्मक अध्यात्मवाद की नितान्त आवश्यकता हैं। आज का मानव 
परस्पर के प्रतिणोघ और विद्व ष के दावानल मे कुलस रहा है। आज 
के मानव को वही धर्म एंव दर्शन सुख और सन्तोष दे सकता है, जो 
आत्म-बोध, आत्म-सत्य एवं आत्म-ज्ञान की उपज है। वही अध्यात्म- 
वाद आज की इस घरती पर पनय सकता है, जो विश्व की समग्र 
आत्माओ को समान भाव से देखने की क्षमता रखता है। अध्यात्मवाद 
कही वाहर से आने वाला नहीं है, वह तो हमारी आत्मा का धर्म है, 
हमारी चेतना का धर्म है एवं हमारी सस्क्षति का प्राणभूत तत्त्व है । 
आज के मनुष्य को यह समझ लेना चाहिए कि उसे जो कुछ भी पाना 
है, वह कही बाहर नहीं है, वह स्वय उसके अन्दर मे स्थित है। 
आवश्यकता है केवल अपनी अव्यात्म-गक्ति पर विश्वास करने की, 
विचार करने की और उसे जीवन की धरती पर उतारने की । 
जहाँ तक मैंने अध्ययन और मनन किया है, मे यह कह सकता हूं, 

कि प्रत्येक पथ और सम्प्रदाय का अयना कोई विश्वास होता है, 
अपना कोई विचार होता है और अपना कोई आचार होता है। 
आचार बनता है--विचार से और विचार बनता हे--विश्वास से । 
विव्वास, विचार (ज्ञान) और आचार कही वाहर से नहो आते। वे 
आत्मा के अपने आत्मभूत निज गुग है। आत्मा के इन निज गुणों का 
शोघन, प्रकाशन और विकास ही वरुठुत हमारी अब्यात्म-सावना है। 
अध्यात्म-साधना का इतना ही अर्य है, कि वह मनुष्य की प्रमुष्त शक्ति 
को प्रबुद्ध कर देती है। विश्व में जब साधक अनेक हूँ, तो साधना की 
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विविधता भी किसी प्रकार का दोष नही हो सकती | साधना की 
विविधता होने पर भी उन्न सबका उद्देश्य एव सलक्ष्य एक ही होता है। 
अध्यात्म-साधना का लक्ष्य क्या है ? मात्मा का पूर्ण विकास करना । 
और आत्मा का पूर्ण विकास क्या है ? आत्मा के स्वरूप भूत गुणो का पूर्ण 
विकास करना | जब गुणो का पूर्ण विकास हो जाता है, तब गुणी का 
विकास स्वत ही हो जाता है। सस्कृत भाषा में गुण और सूत्र पर्याय- 
वाची भी है। सूत्र मे जैसा रग होगा, वस्त्र मे भी वेसा ही रण आएगा। 
जैन-दर्शन के अनुसार आत्मा के विश्विष्ट गुण क्‍या हैं? सम्यक्‌ दर्शन, 
सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र। इन तीन ग्रुणो के अतिरिक्त आत्मा 
का सच्चिदानन्द-स्वरूप परमात्म-तत्त्व और कुछ नही है। जो श्रद्धा 
है वही आत्मा है, जो ज्ञान है वही आत्मा है और जो चारित्र है वह भी 
आत्मा है। साधक अपनी साधना के बल पर जो कुछ प्राप्त करता 
है, वह उससे भिन्न नहीं होता । हम अपनी साधना के।हारा अपने 
आपको ही प्राप्त करते हैं। स्वस्वरूप की उपलब्धि ही सबसे बडी 
साधना है, सबसे बडी सिद्धि है। जिस व्यक्ति ने स्वस्वरूप को प्राप्त 
कर लिया, उसने सब कुछ प्राप्त कर लिया। स्वस्वरूप की उपलब्धि 
अपने ही बल से, अपने ही पराक्रम से और अपनी ही शक्ति से प्राप्त 
की जा सकती है । फिर भी तीर्थ कर की वाणी, गणघर की वाणी 
और गुरु का उपदेश अपने स्वस्वरूप की उपलब्धि मे सहायक सिद्ध हो 
सकते है। ये हमारी अध्यात्म-साधना के अवलम्बन हैं । जब तक साधक 
अपने पैरो पर खडा होने की शक्ति प्राप्त नही कर लेता है, तव॒ तक 
उसे अवलम्वन की आवश्यकता रहती है। श्रुत, शास्त्र, आगम और 
सूत्र यह सब हमारी साधना के अवलम्बन हैं, पथ-निर्देशक है, गन्तव्य 
पथ के भव्य सकेत है और सही दिशा-सूचक प्रकाश-स्तम्भ हैं। 
अध्यात्म-परिभाषा के अनुसार देव और ग्रुरु तथा उनकी वाणी एव 
उपदेश निमित्त मात्र है। उपादान तो रवय हमारी आत्मा ही है, किन्तु 
उपादान के अपने विकास में सहकारी निमित्त का अवलम्वन लेना, 
कोई बुरी बात नही है। किन्तु जब साधक सबल हो जाता है, अपने 
पथ पर आगे बढ़ने की उसकी क्षमता का विकास हो जाता है तथा 
जब उसमे अपने गन्तव्य पथ से विचलित न होने की योग्यता प्राप्त हो 
जाती है, तव उसे किसी भी बाह्य निमित्त की आवश्यकता नही रहती । 
बाह्य निमित्त त्यागा नही जाता, वह यथावसर स्वत' ही परित्यक्त हो 
जाता है। वीतरागवाणी की उद्देश्य-रेखा इतनी ही है. कि वह भ्र्तप्त 
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से प्रबुद्ध होती हुई आत्मा को यथोचित योगदान दे सके, किन्तु उसमें 
किसी भी प्रकार का बलात्‌ परिवर्तन करने की क्षमता नही है। बाह्य 
निमित्त केवल वातावरण बनाता है, किन्तु उस वातावरण के 
अनुकूल या प्रतिकूल रूप में ढलना मूलत. उपादान की ही अपनी 
योग्यता है। इसी आवार पर जिन-शासन मे यह कहा गया है कि-- 
व्यवहार नय से वीतराग हमारे देव हैं, निम्ग्नन्थ हमारे ग्रुरुहै और 
चवीतराग द्वारा भाषित तत्त्व हमारा धर्म है। परन्तु निग्चय नय से 
यह कहा गया है कि--मैं स्त्रय देव हैँ, मैं स्वय गुरु हुँ और मैं स्वय 
ही धर्म हैँ। अध्यात्म-शास्त्र की भाषा मे आत्मा ही स्वय देव, ग्रुरु 
और, धर्म होता है। जब तक निश्चय दृष्टि को ग्रहण करके जीवन के 
घरातल पर नही उतारा जाएगा, तब तक आत्मा का उद्धार नही हो 
सकेगा। निश्चय दृष्टि ही साधना की मूल दृष्टि है, व्यवहार-हृष्टि 
तो केवल उसकी प्रयोग-भूमि है। विना निश्चय दृष्टि प्राप्त किए न 
तत्त्वज्ञान को समझा जा सकता है, न धर्म को समझा जा सकता है 
और न बात्मा को ही समझा जा सकता है। साथ मे यह भी याद 
रखिए कि व्यवहार-हृष्टि को भी भूल नही जाना है। दोनो मे समन्वय 
एवं संतुलत रखना आवश्यक है। 
मैंने आपसे अभी कहा था कि साधना के क्षेत्र मे बाह्य अवलम्बन 
की आवश्यकता है । वह वाह्य अवलम्बन क्‍या है? देव, गुरु 
और इन दोनो की वाणी एवं उपदेश। जैन तत्त्वज्ञान का मूल 
आधार वीतराग-वाणी ही है, जिसे आगम और सूच भी कहा 
जाता है। आगम एवं सूत्र पतग की डोर के समान है। पतग 
उडाने वाले के हाथ मे पतग का सूत्र अर्थात्‌ पतंग की डोर रहती है, 
जिसके सहारे पर पतग ऊपर दूर आकाश मे उडती रहती है । यदि 
पतग की डोर आपके हाथ मे है तो आप जब चाहे तभी उसे डोर के 
सहारे से आगे बढा सकते हैं, पीछे हटा सकते हैं, इधर-उघर भी कर 
सकते है। यह सव कुछ डोर की महिमा है कि आप अपनी पत्तग को 
ऊचे आकाण मे भी चढा सकते हैं और नीचे धरती पर भी उतार 
सकते हैँ । आपके हाथ मे से यदि वह सूत्र अर्थात्‌ डोर छूट जाए, तो 
फिर पतंग की क्‍या स्थिति होगी ? वह अनन्त गगन में निराधार एवं 
'विना लक्ष्य के उडती ही जाएगी और अन्त मे कही पर भी ग्रिरकर 
नष्ट हो जाएगी, फट जाएगी । यही स्थिति हमारे जीवन की भी है। 
साधक तत्त्व चिन्तन के पतग को सूत्र एवं शास्त्र की डोर के सहारे 
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बहुत ऊंचे उडाता है । वह चिन्तन का पतग कभी स्क्र्ग मे, कभी नरक 
मे, कभी ससार मे और कभी मोक्ष मे उडान भरता रहता. है। 
कभी वह चिन्तन-पतग मानव-जीवन के अनन्त अतीत में उडता है, 
तो कभी अनन्त अनागत मे भी उडता रहता है। परन्तु उसकी यह 
लम्बी उडान किस आधार पर होती है ? सूत्र एव सिद्धान्त की डोर 
के आधार पर ही । यदि सिद्धान्त की डोर न हो, तो तत्त्व चिन्तन की 
पतग कभी भी पथश्रष्ट एवं पतित होकर नष्ट हो सकती है । भेरे 
विचार मे तीर्थ कर एवं गणधर द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्त ही, हमारे 
तत्त्व-चिन्तन एव तत्त्व-ज्ञान के पतग की डोर हैं | यदि उस डोर को 
हम अपने हाथो में पकडे रहे, तो फिर पतग भले ही कितनी भी 
ऊची और कितनी भी दूरी पर उडे, जरा भी चिन्ता करने कीं 
आवश्यकता नही है । बल्क्रि वह जितनी भी दूर उडे, उतना ही अच्छा 
है। कंच्चे खिलाडी की अथवा बच्चो की पतग दूर तक नही पहुँच 
पाती । परन्तु जो पक्‍क्रे खिलाडी हैं, उनकी पतग जितनी दूर उडे, उतना 
ही अच्छा है, उतना ही कमाल है। पतग को उडने के लिए विस्तृत 
एवं व्यापक अनन्त आकाण चाहिए, उसे बन्द कमरे मे नही उडायो 
जा सकता। इसी प्रकार तत्त्वज्ञान की पतेंग भी कठमुल्लापन के 
छोटे-मोटे सफुचित एवं सकीर्ण वैचारिक घेरे मे नही उड सकती ! उसके 
लिए व्यापक दृष्टि से किए जाने वाले श्रवण, मनन एवं अनुभवन का 
उन्मुक्त गगन चाहिए। तभी साधक को उसकी अध्यात्म-साधना में 
सफलता मिल सकती है । 

साधक की साधना एक सत्य की साधना है। सत्य के मूलस्वहूप 
को पकडना ही साधक-जीवन का झुख्य उद्देश्य है । सत्य अनन्त होता 
है, सत्य अखण्ड होता है । परत्तु पथ की सकुचित हृप्टि सत्य को भी 
सान्‍्त और खण्डित बना डालती है । सम्प्रदाय 'की भावना सत्य को 
नया और पुराना कहती है, यद्यपि सत्य अपने आप में न कभी तया 
होता है और न कभी पुराना होता है। सत्य तो सत्य है, क्‍या नया, 
क्या पुराना। परन्तु विभिन्न पथ और सम्प्रदायो को लेकर प्राचीन- 
काल में और आज भी नए और पुराने का काफी संघर्ष चलता रहता 
है । कोई भी सम्प्रदाय एवं पथ अपने आपको नया कहलाना पसद 
नही करता। प्रत्येक का यही प्रयत्व होता है कि वह अपने आपको 
प्राचीन सिद्ध कर सके । हमारा विगत इतिहास इस वात का साक्षी 
है, कि भ्रृतकाल मे इस प्रकार के अनेकानेक प्रयत्व किए गए हैं और 
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आज भी इस प्रकार के प्रयास दृष्टिगोचर होते है। परन्तु मैं यह नही 
समभ पाया कि नया कहलाने में क्‍या पाप है ? और पुराना बनने 
से क्‍या पुण्य है? अपने पथ और अपने सम्प्रदाय को पुराना कहने का 
व्यामोह मनुष्य के मन में प्राचीन काल से ही रहा है और आज भी 
है। मैंने सुना है और देखा है कि पथ और सम्प्रदाय के अखाडो में 
अकसर इस बात की चर्चा होती रहती है कि कौन सा पथ एवं 
सम्प्रदाय नया है, एव कौन सा पुराना ? यदि पथ का आधार सत्य 
है, तो वह न कभी नया होता है, और न कभी पुराना । विचार कीजिए, 
यदि सत्य कभी पुराना हो सकता है, तो वह कभी बूढा भी होगा 
और तब एक दिन उसकी मौत भी जरूर होगी । सत्य को हम नया 
भी नहीं कह सकते, क्योकि नए के पीछे जन्म खडा है । जो तया है 
उसका एक दित जन्म भी अवश्य हुआ होगा । इस प्रकार नए के पीछे 
जन्म खडा है और पुराने के पीछे मौत खडी है, किन्तु यथार्थ मे सत्य 
का न कभी जन्म होता है और न कभी सत्य का मरण ही होता है। 
अत सत्य न कभी नया होता है ओर न कभी पुराना ही । वह दोनो 
से परे है । उसकी अपनी एक ही स्थिति है और वह है अजर, अमर, 
अनन्त तथा सनातन । अत' किसी भी पथ एवं सम्प्रदाय को नया और 
पुराना करार देकर भगडा एवं विवाद करना कुजडो के बाजार की 
वह नडाई है, जिसका कोई आधार नही, जिसका कुछ भी उपयोग 
नही । 
आत्मा के शुद्ध स्वरूप को समफे विना साधक की साधना सफल 
नहीं हो सकती । यही कारण है कि भारत के प्रत्येक पथ और सम्प्रदाय 
के धर्म ग्न्‍्यो मे मोक्ष और उसके स्वरूप के सम्बन्ध में चर्चा की जाती 
है। भारतीय सस्कृति मे और विशेष रूप से अव्यात्मवादी दर्शन में 
मानव-जीवन का सर्वोच्च लक्ष्य मुक्ति प्राप्त करना ही माना गया है । 
मुक्ति के साधनों मे और साधना के प्रकार में विचारभेद हो सकता 
है, किन्तू लक्ष्यन्भेद नही । भव-बन्चनों से विमुक्त होने के लिए तत्व- 
ज्ञान की नितानत आवश्यकता रहती है । क्योकि जब तक कर्म का आव- 
रण है, तव तक साधक-जीवन मे पूर्ण प्रकाश प्रकट नही हो पाता | अत 
अन्दर के प्रसुप्त ज्ञान एव विवेक को जगाने की आवदयकता है। 
जन-दर्णन में मोक्ष जीवन की पवित्रता का अन्तिम परिपाक, रस 
और लक्ष्य है। विवेक और वैराग्य की साधना करते हुए कदम-कदम 
पर साधक के बन्धत टुटते रहते है और मोक्ष की प्राप्ति होती रहती 
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है । मिथ्यात्व, अविरत, प्रमाद, कषाय और योग आत्मा के बन्धन हैं । 
इनसे भी मिथ्यात्त और कषाय--ये' दो ही बडे विकट और भयकर 

बन्धन हैं । किन्तु जैसे ही मिथ्वात्व टूटा कि साधक का हर कदम मोक्ष 
की राह पर पडने लगता है। फिर जैसे-जैसे कषाय क्षीण होता जाता 
है, वेसे-वसे मोक्ष की मात्रा मे प्रगति होती जाती है | ज्योही बन्धन की 
अन्तिम कडी टूटी कि पूर्ण मोक्ष हुआ। विचारणीय प्रश्न यह है, कि 
बन्धन की सबसे पहली कडी कहाँ टूटती है ? और उसकी अन्तिम कडी 
कहाँ टूटती है ? जन-दर्शन मे जीवन-विकास की चौदह भ्रूमिकाएँ मानी 
गई हैं, जिन्हे शास्त्रीय परिभाषा से गुण स्थान कहा जाता है। चतुर्थ 
गुण-स्थान से बन्धन टूटने लगता है और चतुर्दश गुण-स्थान के अन्तिम 
क्षण मे अन्तिम बन्धन भी टूट जाता है। इस प्रकार समस्त बन्धन्ो 
के टूटने का, मोक्ष के क्रमिक अशो का सम्पूर्ण योग-फल पूर्ण मोक्ष है । 
केवल अतिम बच्धन का टूट जाना ही मोक्ष नही है। क्रम से टूटते- 
टूटते जब अन्तिम बन्धन भी टूठ जाता है, तभी पूर्ण मोक्ष होता है। 
इसी दृष्टि को लेकर जैनाचार्यों ने जिनत्व की दा का प्रारम्भ अविरत 
सम्यगृदृष्टि नामक चतुर्थ गुणस्थान से माना है। 

गणित की दृष्टि से विचार करने पर भी यही बात प्रमाणित 

होती है । गणित-शास्त्र के अनुसार एक के बिना दो, तीन, चार आदि 
की सख्या का अस्तित्व नही रहता । एक का अस्तित्व अन्य सव सख्याओ 
से पहले है। गणित करने पर जो अन्तिम योगफल आता है, उसमे 
उस अनेक एक का ही अपना अस्तित्व होता है। वस्तुत एक से भिन्न 
दो आदि की सख्या काल्पनिक है। उदाहरण के लिए एक और एक 
के योगफल की कल्पना से दो मान लिया गया | एक की सख्या तो 
वास्तविक सख्या है, परन्तु दो की सख्या एक की सख्या के आधार 
पर खडी है। एक के बिना दो का कोई स्थान नही है | अत: वास्त- 
विक और मूलभूत वस्तुनिष्ठ सख्या एक है। जोड तो केवल भाषा 
की चीज है। पूर्ण मोक्षरूप अन्तिम योगफल की अपेक्षा पहले की 
विकारभुक्तिरूप मोक्ष-स्थितियों की एकेक सख्या ही वास्तविक है। 
यह मान लेना और समझ लेना कि चौदहवे गुणस्थान की समाप्ति 
के बाद मोक्ष होता है, एक गलत वात है। चौथे ग्रुण-स्थान से ही जो 
अलग-अलग बन्धनो के टूटने और मोक्ष प्राप्ति की जो आशिक प्रक्रिया 
होती है, वास्तव में असली मोक्ष तो वही है। चौदहवे गुण-स्थान के 
अनन्तर का मोक्ष तो, उन्ही सबका केवल एक योगफल है । 


भ्रध्यात्म-जी वन १्रे 


आज के भारतोय चिन्तन मे एक कमी है, जिसका प्रभाव जैन-दर्शन 
पर भी पडा है | वह कमी क्या है ? स्वर्ग और मोक्ष की प्राप्ति को मरण 
के ब्राद मे मानना । इसका अर्थ यह है कि सुख और पवित्रता जीवत की 
वस्तु नही रही, मरने के बाद ही वह-मिलती है। यह साधक जीवन 
की सबसे बडी भूल है। जीवन-शुद्धि एक नकद धर्म है, वह उधार की 
वस्तु नही है। अध्यात्म-शास्त्र का कथन है, कि इन्सान की जिन्दगी के 
हर श्वास मे स्वर्ग और मोक्ष का आनन्द लिया जासकता है। अहता और 
ममता के बन्धनों से परे रहना ही वस्तुत जीवन का परम आनन्द एव 
परम सुख है। जीते जी जीवन मे मुक्त रहना, यही अध्यात्मवादी दर्शन 
की विशेषता है, यही अध्यात्म-जीवन की साधना है। क्योकि हमारी 
साधना जीवन की साधना है, मरण की साधना नही । मरणोत्तरकाल 
में ही यदि मोक्ष मिलता है, तो कौन बडी बात है ? जीवित दशा मे 
ही मक्त होना, यही कला अध्यात्मवादी दर्गन सिखाता है । जो जीव- 
न्पुक्त होता है, वही वस्तुत विदेह-मुक्त भी हो सकता है। शरीर के 
छूट जाने पर ही मुक्ति होती है, यह कहना बिलकुल गलत है। यदि 
शरीर से छूटने मात्र को ही म्क्ति कहा जाए, तब तो एक पशु को भी 
मुक्ति मिल संकती है। अत देह का परित्याग ही मोक्ष नही है। देह 
की आसक्ति और वासना के वन्धन को छोडना ही मुक्ति है। यदि 
समाज मे रहते हैं, तो समाज से अलग हो जाना मुक्ति नही है । उसमे 
रहते हुए भी निलिप्त रहना ही सच्ची मृक्ति है। कमल कीचड मे 
रहता है, वही वढता और विकास पाता है, परन्तु उस पर कीचड 
का और जल का कुछ भी प्रभाव नही पडता | उसमे रहकर भी वह 
उससे सर्वथा मुक्त रहता है। यदि साधक की भी यही स्थिति हो, तो 
फिर किसी प्रकार की चिन्ता की आवश्यकता नही । कमल बनकर 
रहने की कला यदि आ गई, तो फिर किसी भी प्रकार का भय नही 
रहता । फिर समाज, राष्ट्र और जगत्‌ साधक का कुछ विगाड नही 
सकते। ससार मे तुग रहो, इसमे कोई वुराई की वात नही है। 
ससार तुम्हारे मन मे न रहने पाए, इस वात का घ्यान रखो । फिर 
भले ही कही भी रहो। यदि कोई कमल से कहे कि तेरा जन्म तो 
कीचड में हुआ है, और तू अब भी उसी में खडा रहता है, तो कमल 
उत्तर में यही कहेगा, कि जन्म मेरे हाथ मे नही था। यह तो सब 
भाग्य एव प्रारब्ध का खेल है। परन्तु आप मेरे गन्दे पैरो की ओर 
क्यो देखते है ? जरा मेरे मुख की मझ्ुस्क्राव को देखो । मेरे आवन की 


१४ अ्ध्यात्म-प्रवचन 


छवि को देखो। यही मेरी अपनी विशेषता है। यह पवित्रता और 
अमेलता ही मेरा अपना सहज स्वभाव, ग्रुण और धर्म है। कमल 
मानव को अनासक्ति का बोध-पाठ सिखाता है। ० 
अर्ध्यात्मं-साधक की भी वही दशा होती है, जो जल-स्थित कमल 
की होती है। साधक का जन्म किस देश, किस कुल और किस जाति में 
होता है, यह नही देखा जाता । देखा जाता है, साधक का विचार और 
आंचार | प्रारब्धवश वह दुख, सुख और शरीर आदि के बन्धनो के 
कीचड मे खडा रहता है। परन्तु यह सब कुछ होते हुए.भी साधक. अपने 
आपको वासना एवं भोग के बन्धनों से अलग रखता है। भोगो से अना- 
सक्ति ही उसके जीवन की विशेषता एवं पवित्रता होती है तीर्थ कर 
एवं गणधर आदि अन्य महापुरुष भी इस जगत मे रहते हैं, किन्तु जल 
में कमल की भाँति सदा निलिप्त होकर। साधक के जीवन का आदर्श 
है, कि वह शरीर मे रहकर भी शरीर मे नहीं रहता है। इसका 
अभिप्राय यही है, कि इस शरीर की सत्ता रहने पर्र भी उसके प्रति 
अहता और ममता की मन मे जो सत्ता रहती है, वह नही रहने पाती । 
देह हो और देह की आसक्ति न हो, देह हो और देह की ममता न हो 
तथा देह हो और देह की अहता न हो, यह एक बहुत बडी बात है। 
जब तक साधक के जीवन मे इस प्रकार की उदात्त एव निर्मल भावना 
नही आती है, तब तक वह भव-बन्धनों से कैसे छूट सकता है? 
अध्यात्म-साधक के अध्यात्म-जीवन की सबसे उच्च दशा वही है, जहाँ 
पहुँचकर देह रहते हुए भी देह का ममत्व भाव छूट जाता है। जैन- 
दर्शन का कथन है कि--इन्द्रिय और शरीर से सघर्ष मत करो। 
सघर्ष करो मन से ।और मनसे भी क्‍या, मन के विकारों से-। 
मन' की वासना से और मन की कामना से युद्ध करो। यही 
अन्धकार से प्रकाश मे जाने का मार्ग है, असत्य से सत्य में जाने का 
पथ है और यही मृत्यु से अमरता की ओर जाने की दिशा है । साधक 
के जीवन मे से एक-एक बन्धन-हेतु का अभाव होते-होते, अन्त मे पूर्ण 
विमुक्ति की उपलब्धि होती है। चतुर्थ ग्रुण-स्थान में मिथ्यात्व छूट 
जाता है, पचम एव षप्ठ गुणस्थान मे अविरत छूट जाता है, सप्तम गुण- 
स्थान मे प्रमाद छूट जाता है, दशम ग्रुण स्थान के अन्तिम क्षण में 
कषाय छूट जाता है, और तेरहवे ग्रुणस्थान के समाप्ति-काल पर 
चौदहवे गुण स्थान मे योग भी छूट जाता है। अन्‍्तमु ह्ते काल तक 


भ्रध्यात्म-जीवन १० 


अयोग-स्थिति मे शैलेश के समान अचल, अडोल एवं अकम्प रहकर 
विदेह-सुक्त हो जाता है। इस प्रकार साधक अपनी साधना के बल 
चर सिद्धि की उपलब्धि होने पर, सिद्ध वन जाता है। वह शुद्ध-बुढध 
चन जाता है। वह नित्य, तनिरजन, तिविकार और जाइवत बन जाता 


है। सर्व प्रकार के बन्धन से विमुक्त हो जाता है । 


है| 
| 


बन ॥ 


| है ॥क्‍ ५ 3 


मुक्ति का मार्ग 


हर 


ससार की प्रत्येक आत्मा, चाहे वह कही भी और किसी भी अवस्था 
में क्यो न रह रही हो, उसके अन्तस्तल मे एक ही अभिलाषा और इच्छा 
रहती है, कि सुख कहाँ है और वह किस प्रकार मुझे मिल सकेगा ? 
में कब और किस प्रकार अपने मानसिक और शारीरिक दुख एवं 
क्लेशो से विमुक्त वन सकू गा ? अनन्तकाल से आत्मा इसी अभिलाषा 
और इच्छा की पूर्ति के प्रयत्न मे निरन्तर ससार-्यात्रा करती 
ञआा रही है। 

भारतीय दर्शन ससार के समक्ष एक वहुत ही महत्वपूर्ण वात 
रखता है, कि यह जड जगत, जिसे प्रकृति और अजीव कहा जाता है, 
जिससे ससारी जीव को खाने एवं पीने आदि भाग्य वस्तुओ की प्राप्ति 
होती है, अपने आप में एक विराट विश्व है । इस अनन्त ससार मे जड 
का भी अपना एक अस्तित्व है, उसकी भी अपनी एक सत्ता है, उसकी 
स्थिति अनन्त काल से रही है और अनन्त काल तक रहेगी । अजीव 
कभी भी अस्तित्व-हीन नही हो सकेगा, क्योकि उसकी सत्ता भी उसी 
प्रकार शाब्वत है, जिस प्रकार जीव की, आत्मा की | जड जगत्‌ का एक 
प्रदेश या परमाणु भी कभी नष्ट नहीं होगा, क्योकि जिसका भाव है 
उसका कभी अभाव नही हो सकता । जड-प्रकृति अपनी सत्ता को लिए 
हुए निरन्तर अपना काम कर रही है । 


मुक्ति का सार्ग १७ 


जड-प्रकृति की सत्ता होने पर भी उसमे ज्ञान एव चेतना नही है। 
ज्ञान एव चेतना शून्य होने के कारण, पुदूगल को अपनी सत्ता एवं स्थिति 
का बोघ नही हो पाता । जब उसे स्वयं अपनी सत्ता एवं स्थिति का 
ही वोध नही है, तब उसे अपने से भिन्न दूत्तरे की स्थिति और सत्ता 
का बोघ कैसे हो सकता है ? जड प्रकृति सत्ताशील एवं क्रियाशील 
होकर भी ज्ञान-शून्य एवं चेतना-विकल होने के कारण, अपने स्वरूप 
को जान नही सकती । इसका अर्थ यह है कि वह द्रष्टा नही बन सकती, 
केवल हृश्य ही रहती है । उपभोक्ता नही बन सकती, केवल उपभोग्य 
ही रहती है । द्रष्टा और उपभोक्ता वही वन सकता है, जिसमे ज्ञान 
एवं चेतना का प्रकाश हो । जिसमे ज्ञान एव चेतना का त्रिकालावाधित 
दिव्य प्रकाथ होता है, उसे दर्भन-शास्त्र में जीव, चेतन एवं आत्मा 
कहा जाता है! प्रकृति जड है, अत उसमे अशमात्र भी चेतना का 
अस्तित्व नही है । 

प्रकृति-जगत के बाद एक दूसरा जगत है, जिसे चैतन्य-जगत कहा 
जाता है । इस चेतन्य जगत मे सूक्ष्म-से-सूक्ष्म और स्थुल-से-स्थुल प्राणी 
विद्यमान हैं। गन्दी नाली के कीडे से लेकर सुरलोक के इन्द्र, जिसके 
भौतिक सुख का कोई आर-पार नही है, सभी चेतन्य जगत्‌ मे समाविष्ट 
है। मैंने अभी आपसे कहा था कि जड के पास सत्ता तो है, पर चेतना 
नही है । इसके विपरीत चेतन्य जगत मे सत्ता के अतिरिक्त चेतना भी 
है। उसका अस्तित्व आज से नही, अनन्त अतीत से रहा है और अनन्त 
अनागत तक रहेगा । वह केवल कल्पना-लोक एव रवप्नलोक की वस्तु 
नही है । वह अखण्ड सत्‌ होने के साथ-साथ चेतन भी है। भारतीय तत्व- 
चिन्तन का यह एक मूल केन्द्र है । भारत के विचारक और चिन्तको ने 
जीवन के इसी मूल केन््र को जानने का और समझने का प्रयत्त किया 
है। क्योकि इसी मूलकेन्द्र को पकडने से मानवीय जीवन आलोकमय 
बनता है तथा परम जीवन का भव्य द्वार खुल जाता है। यदि इस 
चतन्य देव के स्वरूप को नहीं समझा, नहीं जाता, तो समस्त तपस्या 
और समग्र साधना निष्फल एवं निष्प्राण हो जायगी । पवित्र जीवन का 
भव्य द्वार कभी खुल न सकेगा । अत अखण्ड चैतन्य सत्य का बोध होना 
आवश्यक है । चेतन जगत के पास सत्ता एव वोध दोनो ही है, जिससे 
उसे स्वय अपना भी ज्ञान होता है और दूसरों का भी | जीव अपनी 
ज्ञान-गक्ति के द्वारा अपने स्वेय॑ के उत्थाव और पतन को भी समझ 
सकता हे तथा दूसरे जीवों के विकास और ह्वास्त को भी वह देख सकता 
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है । जिसने स्वय को जाना, वही दूसरो को जान सकता है। जिसने 
स्वय को सँमाला, वही दूसरों को सँभाल सकता है। जिसके पास 
स्वय प्रकाश है, वही दूसरो को भी प्रकाश दिखला सकता है| भला, जो 
स्वय अन्धा है, जिसके पास अपनी स्वय की दृष्टि नही है, वह दूसरे 
को दृष्टि कंसे दे सकता है ? चेतन के पास स्वय अपना प्रकाश है, 
स्वय अपनी दृष्टि है और स्वय अपना ज्ञान है। चेतन में जो बोध- 
शक्ति है वह कही बाहर से नही आई, स्वय उसकी अपनी ही है । 
मैं आपसे जड और चेतन की वात कह रहा था। मैंने जड और 
चेतन के स्वरूप को सक्षेप मे बतलाने का प्रयत्न किया है। किन्तु याद 
रखिए--इस हृश्यमान जगत मे एक सत्ता और है, जिसे हम परम- 
सत्ता कहते है । इस जगत मे एक चेतन और है, जिसे हम परम चेतन 
कहते हैं । यह परम सत्ता एव परम चेतन क्या वस्तु है ? उसे समभने 
एवं जानने की अभिलाषा एवं जिज्ञासा आप मे से प्रत्येक व्यक्ति के 
सन में उठ सकती है, और वह उठनी भी चाहिए । उस परमसत्ता एवं 
परम चेतन को भारतीय दर्शन मे विविध सज्ञाओ से सम्बोधित किया 
गया है--भगवान्‌, ईइ्वर और परमात्मा आदि | चैतन्य के बाद परम 
चैतन्य की सत्ता है । चैतन्य के आगे इस परम चेतन्य की सत्ता से 
इन्कार नही किया जा सकता । भारतीय दर्शन के अनुसार मानवीय 
चतन्य का लक्ष्य ससार की अँधेरी गलियो मे भटकना नही है। उसका 
लक्ष्य है--चेतन्य से परम चेतन्य होना । 
परम चेतन्य तत्त्व मे सत्ता और चेतना के अतिरिक्त आनन्द भी 
माना गया है। ससारी जीव में सत्ता एव चेतना तो , है, किन्तु आनन्द 
नही है | आनन्द नही है, इसका इतना ही अर्थ है, कि उसका सुख 
सहज, निविकार एवं स्थायी नही है। स्थायी सुख एवं स्थायी आनन्द 
केवल परम चंतन्य मे ही रहता है | हम जिस प्रत्यक्ष जगत में रह रहे 
है, वह भी एक सत्ता है और उससे परे भी एक विराट परम सत्ता है, 
जिसके विषय मे पर्याप्त तक, वितर्क, विवाद और संघर्ष चला करता 
है । परन्तु वह विराट, परम चेतन्य या परम सत्ता कही अलग नहीं 
है । जो हम पर शासन करती हो और जड एव चैतन्य विश्व को मन- 
चाहा रूप देती हो। जन दर्शन का लक्ष्य यह नहीं है कि हम किसी 
अदृश्य गक्ति के हाथ की कठपुतली है। उस कठपुतली के अनुसार 
ही हम सोचते और विचारते हो, या सकल्प एवं विकल्प करते हो । 
इस प्रकार की किसी भी वात मे जैन दर्शन की श्रद्धा और मति नही 
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है । जन दर्शन का अपना विचार यही है कि पाप और पुण्य के अनुसार 
जीव को फल-भोग करना पडता है । फिर भले ही वह ससार का कोई 
साधारण व्यक्ति हो अथवा असाधारण व्यक्ति हो। किन्तु ससार-चक्र 
का एक भी प्राणी ऐसा नही है, जो स्वतन्त्र रूप से अपने कर्म का कर्ता 
झभौर भोक्ता न हो । जब मैं आपसे परम चेतन्य और परम आत्मा की 
बात कहता हूँ, तब आप इसका अर्थ यह न समझ ले कि वह परम 
चेतन्य और परम-आत्मा तथाकथित विश्वनियता ईश्वर के रूप में 
कोई व्यक्ति-विशेष है और वह कही अन्यत्र रहता है। ईश्वर और 
परमात्मा कही अन्यत्र नही, तुम्हारे ही पास मे है। तुम्हारे ही पास में 
क्या, वह तुम्हारे अन्दर ही हैं। और अन्दर की भी वात गनत है, तुम 
स्वय ही ईश्वर हो, और परमात्मा हो। किन्तु आपका वर्तमान रूप 
कुछ इस प्रकार का है कि इसमें आपकी चेतन्य-ज्योति की चमक-दमक 
पूर्णर्पेण अभिव्यक्त नही हो रही है । जब तक राग द्व ष का, मोह माया 
का आवरण विद्यमान है, तब तक वह विशुद्ध परम तत्त्व पूर्णतया व्यक्त 
नही हो पाता । किन्तु आप इस बात पर विश्वास कीजिए, कि आप 
स्वय ही ईइवर हैं और स्वय ही परमात्मा हैं। आप स्वय ही प्रकाश- 
पुज उस सूर्य के समान है, जो काली घटाओ के बीच घिरा रह कर भी 
प्रभा एव प्रकाश के रूप मे अपनी अभिव्यक्ति किसी न किसी अश मे 
करता रहता ही है । सूर्य घटाओ से घिर जाता है, यह सत्य है । किन्तु 
इसका अर्थ यह नही है, कि उसकी प्रभा और प्रकाञ सर्वथा विलुप्त हो 
जाते हो । जीव के साथ कर्म का, माया का, अविद्या का आवरण रहता 
है, परन्तु इसका अर्थ यह नही है, कि उस जावरण से उसका विशुद्ध 
स्वरूप सर्वथा ही विलुप्त हो जाता हो । आप अपने अन्दर इस सकलल्‍्प 
को बार-बार दुहराइए कि मैं ज्योति-रूप हूँ, मैं अनन्त हूँ, मैं शाश्वत 
हैँ और मैं एक अजर अमर तत्व हैँ । ससार के यह भव-बन्धन तभी तक 
हैं, जब तक मैं अपने विशुद्ध स्वरूप को पहचान नहीं लेता हूँ । 
जेन-दर्शन के अनुसार प्रत्येक आत्मा मे परमात्म-ज्योति विद्यमान 
है। प्रत्येक चेतन मे परम चेतन विराजमान है। चेतन और परमचेतन 
दो नही हैं, एक है। भवुद्ध से शुद्ध होने पर चेतन ही परम चेतन हो 
जाता है। कोई भी चेतन, परम चेतन की ज्योति से मूलत- चून्य या 
रिक्त नही है। वह दीन, हीन एव भिखारी नही है । यह मत समझिए 
कि कर्म-आवरण के कारण जो आत्मा आज ससार मे भटक रहा है, 
बह कभी ससार के वन्धनों से झुक्त न हो सकेया । इस विराट विश्व 
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का प्रत्येक चेतन अपने स्वयसिद्ध अध्यात्म-राज्य के सिंहासन पर बैठने 
का अधिकारी है, उसे भिखारी समभना भूल है। भिखारी हर चीज 
को मॉगता है और साधक प्रत्येक वस्तु को अपने अन्दर से ही प्राप्त 
करने का प्रयत्त करता है। मैं आपसे कहता हूँ कि प्रत्येक साधक 
अधिकारी है, तरह भिखारी नही है । अधिकारी का अर्थ है--अपनी 
सत्ता पर विश्वास करने वाला और भिखारी का अर्थ है--अपनी सत्ता 
पर विश्वास न करके दूसरे की दया और करुणा पर अपना जीवन 
व्यतीत करने वाला। जैन-दर्शन का तत्व-चिन्तन उस ज्योति, प्रकाश 
और परमात्म-तत्व की खोज कही बाहर नही, अपने अन्दर ही करता 
है। वह कहता है कि अप्पा सो परमप्पा” मर्थात्‌ आत्मा ही परमात्मा 
है । तत्वमसि” का अर्थ भी|यही है कि आत्मा केवल आत्मा ही नहीं है, 
बल्कि वह स्वय परमात्मा है, परत्रह्म है और ईश्वर है। मात्र आवश्य- 
कता है --अपने को जाग्रत करने की और आवरण को दूर फेक देने की । 
भारत के कुछ दर्शन केवल प्रकृति की व्याख्या करते|हैं, पुदगल के 
स्वरूप का ही वे प्रतिपादन करते हैं। भौतिक-दर्शाव पुदगल और 
प्रकृति की सूक्ष्म से सूक्ष्म व्याख्या करता है, किन्तु पुद्गल और प्रकृति 
से परे आत्म-तत्व तक उसको पहुँच नहो है । भौतिकवादी दार्शनिक 
पुद्गल और प्रकृति के सम्बन्ध मे बहुत कुछ कह सकता है और बहुत 
कुछ लिख भी सकता है, परन्तु वह स्वय अपने सम्बन्ध मे कुछ भी 
जान नहीं पाता, कुछ भी कह नही पाता और कुछ भी लिख नही 
पाता । वह अपने को भी प्रकृति का ही परिणाम मानता है । अपनी 
स्वतन्त्र सत्ता की ओर उसका लक्ष्य नहीं जाता। इसके विपरीत 
अध्यात्मवादी दर्शन प्रकृति के वात्याचक्र मे न उलभकर आत्मा की 
बात कहता है। वह कहता है कि आत्मा स्वय क्‍या है और वह क्या 
होना चाहता है ? अध्यात्मवादी दार्णनिक यह सोचता है और विश्वास 
करता है कि मेरी यह आत्मा यद्यपि मूल-स्वरूप की दृष्टि से शुद्ध, 
बुद्ध, निरझजन एवं निविकार है, फिर भी जब तक इसके साथ कर्म का 
सयोग है, जब तक इस पर माया एवं अविद्या का आवरण है, तभी तक 
यह विविध वन्धनों मे बद्ध है। पर, जेसे ही यह आत्मा निर्मल हुई कि 
जुद्ध-चुद्ध होकर समस्त प्रकार के वन्धनो से सदा के लिए विमुक्त हो 
जाती है, परमात्मा वन जाती है। अध्यात्मवादी दर्शन आत्मा की शुद्ध 
अवस्था की ओर अपने लक्ष्य को स्थिर करता है । जैन-दर्गन मे कहा 
है कि विश्व की प्रत्येक आत्मा अपने मूल स्वरूप मे वैसी नही है, जैसी 
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कि वर्तमान में हृष्टिगोचर होती है। यह तो केवल व्यवहार नय है । 
शुद्ध निश्चय नय से तो प्रत्येक आत्मा ज्ञान-स्वरूप और परमात्म- 
स्वरूप है। निश्चय नय से ससारस्थ आत्मा मे और सिद्ध आत्मा मे 
अणु मात्र भी भेद नही है।जो कुछ भेद है वह औपाधिक है, कर्म- 
प्रकृति के सयोग से है। अत प्रत्येक आत्मा को यह विश्वास करना 
चाहिए कि भले ही आज मैं बद्ध-दशा मे हूँ, किन्तु एक दिन मैं मुक्त- 
दक्शा को भी प्राप्त कर सकता हूँ, क्योकि आत्मा चतन्य स्वरूप हे अं।र 
उस चेतन्य स्वरूप आत्मा मे अनन्त-अनन्त शक्ति है। आवश्यकता गक्ति 
की उत्पत्ति की नही, अपितु शक्ति की अभिव्यक्ति की है। 
जब भी कोई रोती एव बिलखती आत्मा सद्गुरु के समक्ष हताश और 

निराश होकर खडी हुई, तब भारत के प्रत्येक सदृगुरु ने उसके ऑँसुओ 
को पोछकर उसे स्वस्वरूप की शक्ति को जागृत करने की दिशा मे अमोध 
सानन्‍्त्वना एवं प्रेरणा दी है। साधना के मार्ग पर लडखडाते पु मन 
को केवल बाह्य क्रियाकलापरूप लाठी का सहारा ही नहीं दिया 
गया, बल्कि इधर-उधर की पराश्रित भावना की वेसाखी छुडा कर 
उसमे आध्यात्म-मार्ग पर दोड लगाने की एक अद्भुत शक्ति भी जागृत 
कर दी। सदगुरु ने उस दीन-हीन श्रात्मा की प्रसुप्त शक्ति को जागृत 
करके उसे. भिखारी से सम्राट्‌ बना दिया। उस दीन एवं हीन आत्मा 
को, जो अपने अन्दर अनन्त शक्ति होते हुए भी विलाप करता था, 

अध्यात्म-भाव की मधुर प्रेरणा देकर इतना अधिक शक्ति-सम्पन्न 
बना दिया, कि वह स्वय ही सन्‍्मार्ग पर नही अग्रसर हो गया, बल्कि, 

दूसरो को भी सन्मार्ग पर लाने के प्रयत्न मे सफल होने लगा । 

राजा प्रदेशी की जीवन-गाथा को सुनकर ग्लानि भी होती है और 

आइचर्य भी। ग्लानि इस अर्थ से कि जिस समय राजा प्रदेशी की शास्त्र- 

अकित जीवन-गाथा को पढते एव सुनते हैँ, तब उसका वह रौद्र रूप 

हमारी आँखों के सामने भा खडा होता है, जिसमे तलवार लेकर वह 

प्राणियों का बंध इतनी निर्दयता के साथ करता है कि कुहनी तक दोनो 

हाथ खून से रग जाते हैं, फिर भी वह प्राणि-बध से विरत नही होता । 

उसने अपने जीवन मे अगणित पश्ुु-पक्षी और मनुष्यो का बध किया। 

दया और करुणा क्या है, यह कसी स्वप्त मे भी उसने समभने का 

प्रथत्त नहीं किया। किन्तु सद्गुरु केशीकुमार श्रमण की सगति से एवं 

उनके सातिध्य से उसी ऋर प्रदेशी मे इतना बडा परिवर्तन आया, कि 

जिसे सुनकर हम सवको आइचर्य होता है। क्र रता एव निर्दयता की 
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चरम सीमा पर पहुँच कर राजा प्रदेशी, दया और करुणा के रस से 
इतना आप्लावित हो गया था, कि स्वयं उसकी अपनी रानी सूर्यकान्ता 
ने भोजन मे विष दे दिया और राजा को उसके पषडयन्त्र का पता भी 
चल गया, फिर भी वह गान्त एव प्रसन्न रहा | उक्षने अपने मन मे 
विषमता नहीं आने दी। क्रोध और ह्व ष की एक सूक्ष्म रेखा भी उसके 
समत्व पूर्ण मन पर अकित नही हो सकी | मै पूछता हूँ आपसे कि 
राजा प्रदेशी मे इतना महान्‌ अन्तर कैसे आ गया और कहाँ से आ 
गया ? निश्चय ही यह परिवर्तन कही बाहर से नहीं, उसके अन्दर से 
ही आया था। उसकी मोह-मृग्ध आत्मा जो अभी तक प्रसुप्त थी, 
जागृत होकर अपने शुद्ध स्वरूप मे स्थित हो गईं। क्र रता का भाव 
निर्मल प्रेम और सद्भाव मे परिणत हो गया । एक प्रदेशी ही क्‍या, 
जीवन का यह अद्भुत तेज प्रत्येक आत्मा मे छुपा हुआ है। अध्यात्म- 
साधना का यही एक मात्र लक्ष्य है, कि उसे जसे भी हो प्रकट किया 
जाए । 
किसी भी प्रसुप्त आत्मामे प्रबुद्ध भाव कव आ जाएगा ? सर्वसाधारण 
की दृष्टि मे इसकी कोई तिथि निश्चित नही होती । आत्मा मे परिवर्तन 
की प्रक्रिया सतत होती रहती है । क्रर से क्र र आत्मा कभी सहसा दया- 
शील बन जाता है और कभी-कभी दयाशील आत्मा अति ऋर भी वन 
सकता है। आपने भारतीय इतिहास मे महाकवि वाल्मीकि का नाम सुना 
होगा । वह पहले कौन था और कैसा था, यह भी आपने सुना होगा । 
उसकापहला नाम रत्नाकर था और उसका पहला काम लोगो को लूटना 
एवं मारना था । घन के लिए, न जाने उसने अपने जीवन मे कितनी 
हत्याएँ की । उसके पापों की परिगणना नही की जा सकती । वह अपने 
जीवन की अधम-से-अधम स्थिति मे पहुँच चुका था। मैं पाप कर रहा हूँ 
और वह किसलिए कर रहा हूँ एव किसके लिए कर रहा हूँ,इस वात को 
समभते का भी उसने कभी प्रयत्न नहीं किया । सम्भवत' लूट और मार 
के अतिरिक्त अन्य किसी भी कार्य को वह नही जानता था। ससार मे 
घन से बढकर श्रेष्ठ वस्तु उसके लिए दूसरी कोई नही थी। किन्तु नारद 
ऋषि की सगति से जव उसका दृष्टिकोण बदला और उसने यह समझा 
कि अभी तक मैं अन्धकार मे ही डूबा हुआ था, सुझे जीवन का प्रकाश 
नही मिला । इस मोह माया के प्रगाढ अन्धकार मे भटकते हुए मैंने कितने 
भयकर पाप कर्म कर डाले ? अतीत जीवन के अपने पापो के स्मरण से 
बह काँय उठा । उसके मन मे अन्धकार से प्रकाश मे आने की एक दिव्य 


भारतीय दर्शन कहता हैं कि - की कोई जी आत्मा, भले दी 

बह अपने कितने ही नीचे स्तर पे क्यो न हीं, भी 

उससे घृणा और है प || न आत्मा 
प्रमात्म-भाव जागृति हो जाएं ! प्रत्येक आत्मा अध्यात्म-गुणो की 


कश्ी अन्त होगा । प्राप्त हो जानें पर प्रत्येक आत्मा 
उस परमात्म प्‌ का आस्वादन करने लगता है 
आत्मा का यह शुद्ध अमृत कही बाहर नहीं, अन्दर 
ठ्टी वह शुर्द्ध दूर नहीं हैं, पने सभी । समीप भी 
क्‍या ? जो हैं. वह ही है। वात इतनी ही हैं, जो गलत रास्ता प हर] 
लिया हैं, एवं सच्च प्र जीवन 
गति एव प्रगति की बल्कि, से शुभ और शुभ 
से शुद्ध की ओर मोड देता है 
मे जल का बिन्दु भी न है? जो्‌ सूखा हो, 
उसमे आप चाहे किंतनीं बार डोल डाले, करतु उसमें जल 
एक बूंद झ्िल सकतीं । में जल का एक भी 
व्न्दि है, तब डोल कहाँ से आएगा ? 
एव त्र्मल जल से प्रिपर्ण कप भे कभी भी मरते डोल 


डालेंगे, तब वहें स्वच्छ, पनर्मल एव बीतल जले 
बाहर भी जाएगा, जिंसे पीकर आपकी चिंर तृषा गाते हो जायगी 
और आप एक प्रकार से विलध्तिण ताजगी की अनुभव करेंगे । जैन-दर्शात 
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न कर रहा हो । शक्ति का अक्षय घन तो आंप्रके पास है, परन्तु उसे 
दुरुपयोग से हटा कर सदुपयोग मे लगाना है। यदि इतना कर सके, तो 
आपके जीवन का समस्त दु ख सुख मे वदल जाएगा, अशान्ति भान्ति 
मे बदल जाएगी और विपमता समता में बदल जाएगी। जीवन का हा- 
हाकार जय-जयकार मे परिणत हो जायगा | फिर जीवन मे किसी 
भी प्रकार के 6, सघर्प और प्रतिकूल भाव कभी नही रहेगे। 

मैं प्रवचन के प्रारम्भ मे ही आपसे कह चुका हूँ कि ससारी आत्मा 
के पास सत्ता भी है और चेतना भी है । यदि उसके पास कुछ कमी है, 
तो स्थायी सुख एवं स्थायी आनन्द की है । आत्मा को परमात्मा बनने 
के लिए यदि किसी वस्तु की आवश्यकता है, तो वह है उसका अक्षय 
एवं अनन्त आनन्द । अक्षय आनन्द की उपलब्धि के लिए आत्मा में 
निरन्तर उत्कण्ठा रहती है। वह सवा आनन्द और सुख की खोज 
करता है। ससार के प्रत्येक प्राणी को सुख की खोज क्यो रहती है ? 
इसलिए कि सुख और आनन्द आत्मा का निज रूप है । चीटी से लेकर 
हाथी तक और गन्दी नाली के कीट से लेकर सुरलोक मे रहने वाले 
इन्द्र तक सभी सुख चाहते है, आनद चाहते है । विश्व की छोटी-से- 
छोटी चेतना भी सुख चाहती है। भले ही, उस सुख को वह 
अपनी भाषा में अभिव्यक्त न कर सके। और यह भी सम्भव है 
कि सबकी सुख की कल्पना एक जंसी न हो। किन्तु यह निश्चित है 
कि सबके जीवन का थ्येय सुख प्राप्ति है। सुख कहाँ मिलेगा, 
कैसे मिलेगा ? यह तथ्य भी सबकी समझ में एक जैसा नही है। 
किन्तु सचेतन जीवन मे कभी भी सुख की अभिलाषा का अभाव नहीं 
हो सकता, यह श्र॒व सत्य है । सुख की अभिलाषा तो सभी को है, किन्तु 
उसे प्राप्त करने का प्रयत्न और वह भी उचित प्रयत्न कितने करते हैं ? 
यह एक विचारणीय प्रश्न हैं। जो उचित एवं सही प्रयत्न करेगा वह 
एक-न-एक-दिन अवश्य ही सुख पाएगा, इसमे किसी प्रकार का सन्देह 
नही है। सुख की अभिलापा प्रत्येक मे होने पर भी वह सुख कहाँ मिलेगा, 
इस तथ्य को विरला ही समझ पाता है। निश्चय ही उक्त अनन्त एव 
अक्षय सुख का केन्द्र हमारी स्वय की आत्मा है। आात्मा के अतिरिक्त 
विश्व के किसी भी वाह्म पदार्थ मे सुख की परिकल्पना करना, एक 
भयंकर भ्रम है । जिस आत्मा ने अपने अन्दर मे--अपने स्वरूप मे ही 
रहवर अक्षय आनन्द का अनुसधान कर लिया, उसे अधिगत कर लिया, 
दर्शन की भाषा मे वह आत्मा सच्चिदानन्द वन जाता है। सतु और चित 
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तो उसके पास व्यक्तरूप में पहले भी थे, किन्तु आनन्द के व्यक्तरूप की 
कमी थी । उसकी पूर्ति होते ही, आनन्द की अभिव्यक्ति होते ही वह 
सच्चिदानन्द बन गया, जीव से ईएवर बन गया, आत्मा से परमात्मा 
बन गया, भक्त से भगवान वन गया और उपासक से उपास्य बन गया। 
यशो भारतीय दर्शन का मर्म है। इसी मर्म को प्राप्त करने के लिए 
साधक आध्यात्म साधना करता है । 
भारत के अध्यात्म-दर्शन मे स्पप्ट रूप से यह वतलाया गया हे कि 
जीवन के इस चरम लक्ष्य को कोई भी साधक अपनी साधना 
के द्वारा प्राप्त कर सकता है। भने ही वह साधक गृहस्थ हो अथवा 
भिक्षु हो । पुरुष हो अथवा नारी हो । वाल हो अथवा वृद्ध हो । भारत 
-का हो अथवा भारत के बाहर का हो । जाति, देश और काल की 
सीमाएँ शवित-पुञ्ज आत्म तत्व को अपने मे आवद्ध नही कर सकती । 
विश्व का प्रत्येक नागरिक एवं व्यक्ति राम, कृष्ण, महावीर और बुद्ध 
वन सकता है । किन्तु जीवन की इस ऊंचाई को पार करने की उसमे 
जो क्षमता और योग्यता है, तदतुकूल प्रयत्न भी होना चाहिए । भार- 
तीय सस्क्ृति मे महापुरुषो के उच्च एव पवित्र जीवन की पूजा एव 
प्रतिष्ठा तो की गई, किन्तु उसे कभी अप्राप्य नही बताया गया । जो 
अप्राप्य है, अलश्य है, भारतीय रुसक्ृति उसे अपना आदर्श नही मान 
सकती । वह आदर्श उसी को मानती है-जो प्राप्य है, प्राप्त किया जा 
सकता है। यह बात भलग है कि उस आदर्श को प्राप्त करने के लिए 
कितना प्रयत्न करना पडता है, कितनी साधना करनी पडती है । भार- 
तीय दर्शन यथार्थ और आदर्श मे समन्वय करके चलता है । भारत का 
प्रत्येक नागरिक यह चाहता है, कि मेरा पुत्र राम, कृष्ण, महावीर और 
बुद्ध बने तथा मेरी पुत्री ब्राह्मी, सुन्दरी, सीता और द्रोपदी बने । जीवन 
का यह आदर्श ऐसा नही है, जिसे प्राप्त न किया जा सके । भारतीय 
जीवन की यह एक विश्येषता है कि वह अपनी सतान का नास भी 
महापुरुषो के नाम पर रखती है। भारत के घरो के कितने ही आगन 
ऐसे है--जिनमे राम, कृष्ण, शकर, महावीर और गौतम खेलते हैं । 
सीता, द्रौपदी, पार्वती और त्रिशला भी कम नही है। इसके पीछे एक 
ध्येय है और वह यह कि जैसा तुम्हारा नाम है वसे ही तुम वन सकते 
हो। ये नाम केवल आदर्श नहीं है, यथार्थ हैं। हाँ तो, एक साधक 
अपने जीवन में एक आदर्गवादी दृष्टिकोण को लेकर चलता है, किन्तु 
उसका वह आदर्श केवल आदर्श ही नही है, जीवन के धरातल पर 
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उतरने वाला एक यथार्थवाद है। आदर्श को यथार्थ मे बदलने की 
और यथार्थ को आदर्श में बदलने की कला का यहाँ चरम विकास 
हुआ है। भारतीय संस्क्ृति का यह एक स्वस्थ, सतुलित, सुन्दर एवं 
मधुर सिद्धान्त रहा है कि जीवन को जान्त एवं मधुर बनाने के लिए 
विचार को आचार में वदला जाए और आचार को विचार मे बदला 
जाए। भारतोय दर्शत का आदर्श आत्मा के सम्बन्ध मे सच्चिदानन्द 
रहा है। जहाँ सत्‌ अर्थात्‌ सत्ता, चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान और आनन्द अर्थात्‌ 
सुख तीनों की स्थिति चरम सीमा पर पहुँच जाती है, उसी अवस्था को 
यहाँ परमात्म-भाव कहा गया है। उसकी प्राप्ति के बाद अन्य कुछ 
प्राप्त्य नही रहता । इसकी साधना कर लेने के बाद अन्य वुछः 
कर्तव्य गेष नहीं रह जाता ॥ आप ही विचार कीजिए--जब अनन्त 
आनद मिल गया, अक्षय सुख मिल गया, फिर अव क्या पाना शेप रह 
गया ? कुछ भी तो शेष नही बचा, जिसे प्राप्त करने के लिए प्रयत्न 
किया जाए एवं साधना की जाए। भारतीय दर्शन मे इसी को मोक्ष 
कहा गया है, इसी को मुक्ति कहा गया है और इसी को मानव-जीवन 
का अन्तिम लक्ष्य माना गया है। एक वात याद रखिए--जैन दर्शन के- 
अनुसार आत्मा का अनन्त आनन्द सत्‌ है, असत्‌ नहीं। वह केवल 
दु खाभावढूप तुच्छ अभाव नही है | अपितु अनन्त काल से विक्ृत चले 
आ रहे आनन्द का शुद्ध रूप है। जव आत्मा स्वय सत्‌ है, तो उसका 
आनन्द असन्‌ कंसे हो सकता है ? जब आत्मा स्वय सत्‌ है, तो उसका 
चित्‌ (ज्ञान) असत्‌ कंसे हो सकता है? आत्मा से सतू्‌, चित्‌ और 
आनन्द शाश्वत हैं, नित्य हैं, इनका कभी अभाव नही होता । 

प्रन्‍न किया जा सकता है कि जव आत्मा सुख-रूप एवं आनन्द रूप 
है, तब उप्तमे दु ख कहाँ से आता है और क्यो आता है ? इसके उत्तर 
में मै आपसे केवल इतना ही कहूँगा, कि दुख का मूल कारण वच्चनः 
है । जब तक आत्मा की वद्ध दगा है, तभी तक आनन्द विकृृत होकर: 
दख की ध्थिति मे बदला रहता है। दुःख एवं क्लेश का मूल कारण 
कर्म, अविद्या, माया एव वासना को माना गया है ॥ जब तक आत्मा 
कर्म के वन्चन से वद्ध है, तभी तक आनन्द विक्वत रहता है, तभी तक 
उसे द ख और क्लेज रहते हैं । जव आत्मा का कर्म के साथ सयोग न 
रहेगा, तव आनन्द अपने छझुद्ध रूप मे परिणत हो जायगा, फलत स्व 
प्रकार के दु ख एवं क्लेगों का क्षय हो जाएगा। 

आप यहाँ एक बात और समझ ले, देह का नाग या शरीर का 


मुक्ति का मार्य २७ 


छूट जाना ही मोक्ष नही है । ग्राम, नगर और समाज को छोडकर 
शून्य निर्जन वन मे चले जाना ही मोक्ष नही है। इस प्रकार का मोक्ष 
तो एक वार नही, अनन्त-अनन्त बार हो चुका है | वास्तविक मोक्ष यही 
है, कि अनन्त-अनन्त काल से आत्मा के साथ सम्बद्ध कर्म, अविद्या और 
माया को दूर किया जाए। विकारो से मुक्ति ही सच्ची मुक्ति है । 
जीवन्युक्ति पहले है, और विदेह मुक्ति उसके बाद मे हे । 
भारतीय दर्शन का लक्ष्य आनन्द है । भले ही वह दर्शन भारत की 
किसी भी परम्परा से सम्बद्ध रहा हो । किन्तु प्रत्येक अध्यात्मवादी 
दर्शन इस तथ्य को स्वीकार करता है, कि साधक के जीवन का लक्ष्य 
एक मात्र आनन्द है। यह प्रशत अवश्य किया जा सकता है, कि उस 
अनन्त आनन्‍्द की प्राप्ति वर्तमान जीवन में भी हो सकती है, या 
नही ? क्या मृत्यु के वाद ही उस अनन्त आनन्द की प्राप्ति होगी ? मै 
इस तथ्य को अनेक वार दुहरा चुका हूँ कि मुक्ति एवं मोक्ष जीवन का 
अग है। स्वय चेतन्य का ही एक रूप है।एक ओर ससार है और 
दूसरी ओर मुक्ति है । जब यह जीवन ससार हो सकता है, तब यह 
जीवन मोक्ष क्यो नही हो सकता ? जीवन से अलग न ससार है और न 
मोक्ष है । ससार और मोक्ष दोनो ही जीवन के दो पहलू हैं, दो दृष्टि- 
कोण है । दोनो को समभने की आवश्यकता है। यह बात कितनी 
विचित्र है, कि ससार को तो हम जीवन का अग मान ले, किक्‍्तु मुक्ति 
को जीवन का अग न माने । जैन दर्शन कहता है, कि एक ओर करवट 
बदली तो ससार है और दूसरी ओर करवट बदली तो मोक्ष है । किन्तु 
दोनो ओर करवट बदलने वाला जीवन शाश्वत है। वह ससार मे 
भी है और मोक्ष मे भी हैं । इसलिए मोक्ष जीवन का ही होता है, 
मोक्ष जीवन मे ही होता है, यृत्यु मे नही । जिसे हम मृत्यु कहते है, 
वह भी आखिर वया वस्तु है ” जीवन का ही एक परिणाम है अथवा 
जीवन की ही एक पर्याय है। मोक्ष एवं मुक्ति यदि जीवन-दशा मे नही 
मिलती है, तो मृत्यु के वाद वह कंसे मिलेगी ? अत भारतीय दर्शन 
का यह एक महाव्‌ आदर्श है, कि जीवन मे ही मुक्ति एवं मोक्ष प्राप्त 
किया जाए। इसको दर्शन-शास्त्र मे अरिहन्त-दशा एवं जीवन्छुक्त अवस्था 
कहा जाता है । जीवसन्मुक्ति का अर्थ;है--जीवन के रहते हुए ही, शरीर 
और इ्वासो के चलते हुए ही, काम-क्रोध आदि विकारों से यह आत्मा 
सर्वथा मुक्त हो जाए | काम-क्रोध आदि विकार भी रहे और मुक्ति भी 
मिल जाए, यह किसी भी प्रकार सम्भव नहीं है। जैन-दर्शन के 


२६ अ्रध्यात्म-प्रवचचन 


उतरने वाला एक यथार्थवाद है। आदर्श को यथार्थ मे बदलने की 
ओर यथार्थ को आदर्ण मे बदलने की कला का यहाँ चरम विकास" 
हुआ है। भारतीय सस्क्ृति का यह एक स्वस्थ, सनुलित, सुन्दर एव 
मधुर सिद्धान्त रहा है कि जीवन को श्ञान्त एव मधुर बनाने के लिए 
विचार को आचार मे बदला जाए और आचार को विचार मे बदला 
जाए। भारतीय दर्शन का आदर्श आत्मा के सम्बन्ध मे सच्चिदानन्द 
रहा है । जहाँ सत्‌ अर्थात्‌ सत्ता, चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान और आनन्द अर्थात्‌ 
सुख तीनो की स्थिति परम सीमा पर पहुँच जाती है, उसी अवस्था को 
यहाँ परमात्म-भाव कहा गया है। उसकी प्राप्ति के बाद अन्य कुछ 
प्राप्तव्य नही रहता। इसकी साधना कर लेने के बाद अन्य बुछः 
कर्तव्य गेष नही रह जाता | आप ही विचार कीजिए--जब अनन्त 
आनद मिल गया, अक्षय सुख मिल गया, फिर अव क्‍या पाना शेष रह 
गया ? कुछ भी तो शेष नही बचा, जिसे प्राप्त करने के लिए प्रयत्न 
किया जाए एवं साधना की जाए। भारतीय दर्शन मे इसी को मोक्ष 
कहा गया है, इसी को मुक्ति कहा गया है और इसी को मानव-जीवन 
का अन्तिम लक्ष्य माना गया है। एक वात याद रखिए--जन दर्शन के- 
अनुसार आत्मा का अनन्त आनन्द सत्‌ है, असत्‌ नहीं। वह केवलः 
दु खाभावरूप तुच्छ अभाव नही है । अपितु अनन्त काल से विकृृत चले 
आ रहे आनन्द का शुद्ध रूप है। जब आत्मा स्वय सत्‌ है, तो उसका 
आनन्द असत्‌ कँसे हो सकता है ? जब आत्मा स्वय सत्‌ है, तो उसका 
चित्‌ (ज्ञान) असतु कंसे हो सकता है? आत्मा मे सत्‌, चित्‌ और 
आनन्द शाइवत हैं, नित्य हैं, इनका कभी अभाव नही होता । 

प्र किया जा सकता है कि जब आत्मा सुख-रूप एवं आनन्द रूप 
है, तत्र उत्तमे दुख कहाँ से आता है और क्यो आता है ? इसके उत्तर 
में मै आपसे केवल इतना ही कहूँगा, कि दुख का मूल कारण बन्धन 
है । जब तक आत्मा की वद्ध दगा है, तभी तक आनन्द विक्षत होकर 
दुख की श्थिति मे बदला रहता है। दुख एव क्लेश का मूल कारण 
कर्म, अविद्या, माया एव वासना को माना गया है। जब तक आत्मा 
कर्म के वन्‍्धन से वद्ध है, तभी तक आनन्द विक्रेत रहता है, तभी तक 
उसे दु ख और क्लेग रहते है । जब आत्मा का कर्म के साथ सयोग न 
रहेगा, तव आनन्द अपने शुद्ध रूप मे परिणत हो जायगा, फलत सब 
प्रकार के द ख एवं क्लेगो का क्षय हो जाएगा । 

आप यहाँ एक वात और समझ ले, देह का नाश या शरीर का 


मुक्ति का साय २७ 


छूट जाना ही मोक्ष नही है । ग्राम, नगर और समाज को छोडकर 
शून्य निर्जग वन मे चले जाना ही मोक्ष नही है। इस प्रकार का मोक्ष 
तो एक वार नही, अनन्त-अनन्त वार हो चुका है । वास्तविक मोक्ष यही 
है, कि अनन्त-अनन्त काल से आत्मा के साथ सम्बद्ध कर्म, अविद्या और 
माया को दूर किया जाए। विकारो से मुक्ति ही सच्ची सृक्ति है। 
जीवस्मुक्ति पहले है, और विदेह मुक्ति उसके वाद मे है । 
भारतीय दर्शन का लक्ष्य आनन्द है। भले ही वह दर्शन भारत की 
किसी भी परम्परा से सम्बद्ध रहा हो । किन्तु प्रत्येक अध्यात्मवादी 
दर्शन इस तथ्य को स्वीकार करता है, कि साधक के जीवन का लक्ष्य 
एक मात्र आनन्द है। यह प्रइन अवश्य किया जा सकता है, कि उस 
अनन्त आनन्द की प्राप्ति वर्तमान जीवन में भी हो सकती है, या 
नही ? क्या मृत्यु के बाद ही उस अनन्त आनन्द की प्राप्ति होगी ? मैं 
इस तथ्य को अनेक वार दुहरा चुका हूँ कि मुक्ति एवं मोक्ष जीवन का 
अग है। स्वय चेतन्य का ही एक रूप है।एक ओर ससार है और 
दूसरी ओर मुक्ति है । जब यह जीवन ससार हो सकता है, तब यह 
जीवन मोक्ष क्यो नही हो सकता ? जीवन से अलग न ससार है और न 
मोक्ष है । ससार और मोक्ष दोनो ही जीवन के दो पहलू हैं, दो दृष्टि- 
कोण है । दोनो को समभने की आवश्यकता है। यह बात कितनी 
विचित्र है, कि ससार को तो हम जीवन का अग मान लें, किन्तु मुक्ति 
को जीवन का अग न मानें । जन दर्शन कहता है, कि एक ओर करवट 
बदली तो ससार है और दूसरी ओर करवट बदली तो मोक्ष है । किन्तु 
दोनों मोर करवट बदलने वाला जीवन भाश्वत है। वह ससार मे 
भी है और मोक्ष मे भी है। इसलिए मोक्ष जीवन का ही होता है, 
मोक्ष जीवन मे ही होता है, मृत्यु मे नही । जिसे हम मृत्यु कहते हैं, 
वह भी आखिर व्या वस्तु है ” जीवन का ही एक परिणाम है अथवा 
जीवन की ही एक पर्याय है। मोक्ष एवं मुक्ति यदि जीवन-दशा में नही 
मिलती है, तो मृत्यु के बाद वह कंसे मिलेगी ? अत' भारतीय दर्शन 
का यह एक महात्‌ आदर्श है, कि जीवन मे ही मुक्ति एवं मोक्ष प्राप्त 
किया जाए। इसको दर्शन-शास्त्र मे अरिहन्त-दशा एवं जीवन्मुक्त अवस्था 
कहा जाता है। जीवन्मुक्ति का अर्थ;है--जीवन के रहते हुए ही, शरीर 
और दवासो के चलते हुए ही, काम-क्रोध आदि विकारों से यह आत्मा 
सर्वथा मुक्त हो जाए। काम-क्रोध आदि विकार भी रहे और मुक्ति भी 
मिल जाए, यह किसी भी प्रकार सम्भव नही है। जैन-दर्शन के 


रेप श्रध्यात्म-प्रवच न 


अनुसार राग एव हं ष आदि कषायो को सर्वथा क्षय कर देना ही 
मुक्ति है । 
मोक्ष क्या है, यह एक चिरन्तन प्रइन है। यह प्रश्न लाखो वर्षों 
से होता चला आया है और लाखो वर्षों तक होता रहेगा । आत्मवादी 
दर्शन के समक्ष दो ही श्र॒व केन्द्र है--आत्मा और उसकी मुक्ति। मोक्ष 
क्या वस्तु है ? इस प्रइन के उत्तर में अध्यात्मवादी दर्शन घूम-फिर कर 
एक ही बात और एक ही स्वर मे कहते हैं कि मोक्ष आत्मा की उस 
विशुद्ध स्थिति का नाम है--जहाँ आत्मा सर्वथधा अमल एवं घवल हो 
जाता है। मोक्ष मे एवं मुक्ति मे जीवन का विसर्जन व होकर उसके 
प्रति मानवनबुद्धि मे जो एक प्रकार का मिथ्या दृष्टिकोण है, उसी 
का विसर्जन होता है। मिथ्या दृष्टिकोण का विसर्जन हो जाना, 
साधक जीवन की एक बहुत बडी उत्कान्ति है। जेन-दर्शन के अनुसार 
मिथ्यात्व के स्थान पर सम्यक्‌ दर्शन का, मिथ्या ज्ञान के स्थान 
पर सम्यक्‌ ज्ञान का और मिथ्या चारित्र के स्‍थान पर सम्यक्‌ 
चारित्र का पूर्णतया एवं सर्वतो भावेन विकास हो जाना ही मोक्ष एवं 
मुक्ति हैं । मोक्ष को जब आत्मा की विशुद्ध स्थिति स्वीकार कर लिया 
जाता है, तव मोक्ष के विपरीत आत्मा की अशुद्ध स्थिति को ही ससार 
कहा जाता है । ससार कया है ? यह भी एक विकट प्रश्न है। स्थल 
रूप मे संसार का अथ आकाश, पाताल, सूर्य, चन्द्र, भूमि, वायु, जल 
और अग्नि आदि समभा जाता है| परन्तु क्या वस्तुत अध्यात्म-भापा 
मे यही ससार है ? क्‍या अध्यात्म-शास्त्र इन सव को छोडने की बात 
कहता है ? क्‍या यह सम्भव है, कि भौतिक जीवन के रहते इन भौतिक 
तत्वो को छोडा जा सके ? पूर्ण अध्यात्मिक जीवन मे भी, मोक्ष में भी 
आत्मा रहेगा तो लोक में ही, लोकाकाश में ही। लोकाकाण के 
वाहर कहाँ जाएगा ? जब एक व्यक्ति वेराग्य की भाषा मे ससार छोडने 
की वात कहता है, तब वह क्या छोडता है ? अशन, वसन और भोजन 
इनमे से वह क्या छोड सकता है ? कल्पना कीजिए, कदाचित्‌ इनको 
भी वह छीड दे, फिर भी अपने तन और मन को वह कैसे छोड सकता 
है ? इस भ्रुसि और आकाश का परित्याग भी वह कंसे कर सकेगा ? 
तब फिर उसने क्या छोडा ? हम वैराग्य की भाषा मे यह कहते हैं कि 
एक वेराम्यणील ज्ञानी ने ससार को छोड़ दिया, किन्तु इस परित्याग का 
क्या अर्थ है ? ससार छोडकर वह कहाँ चला गया ? और उसने छोडा 
भी क्‍या है ? वही शरीर रहा,वस्त्र भी वही रहा, भले ही उसकी वता- 


मुक्ति का मार्ग २६ 


वट में कुछ परिवर्तन आ गया हो ? एक गृहस्थ की वेशभूषा के स्थान 
पर एक साध का वेश आ गया हो ? शरीर पोषण के लिए वही भोजन, 
वही जल और वही वायु रहा, तव ससार छोडने का क्‍या अर्थ हुआ ? 
इससे यह स्पष्ट होता है, कि यह सब कुछ ससार नही है। तव ससार 
क्या है ? अध्यात्म-भाषा में यह कहा जाता है, कि वेषयिक आकाक्षाओ, 
कामनाओ और इच्छाओ का हृदय मे जो अनन्त काल से आवास है, 
वस्तुत' वही ससार है, वस्तुत वही बन्धन है। उस आकाक्षा का नाम 
और वासना का परित्याग ही सच्चा वेराग्य है। कामनाओ की दासता 
से पुक्त होनी ही सप्तार से मुक्त होता है । जब साधक के चित्त भे आनन्द 
की उपलब्धि होती है, जब उसके जीवन मे निराकुलता की भावना 
आती है, जब साधक के जीवन मे व्याकुलता-रहित शान्त स्थिति आती 
है और यह आकुलता एवं व्याकुलता-रहित अवस्था जितने काल के लिए 
चित्त मे बनी रहती है, शुद्ध आनन्द का वह एक मधुर क्षण भी मानव- 
जीवव की क्षणिक मुक्ति ही है! भले ही आज वह स्थायी न हो और 
साथक का उप्त पर पूर्ण अधिकार न हो पाया हो, परन्तु जिस दिन वह 
उस क्षणिकता को स्थायित्व मे बदल कर मुक्ति पर पूर्ण अधिकार प्राप्त 
कर लेगा, उम्ती दिन, उसी क्षण उसकी पूर्ण मुक्ति हो जाएगी। जो 
अव्यात्म-साधक शरीर मे रह कर भी शरीर मे नही रहता, जो जीवन 
मे रह कर भी जीवन मे नही रहता और जो सप्तार मे रहकर भी सत्षार 
में नहा रहता, वही वस्तुत विपरुक्त आत्मा है। देह के रहते हुए भी, देह 
की ममता मे बद्ध न होता, सच्ची मुक्ति है। जो देह मे रह कर भो 
देह-भाव मे आसक्त न होकर देहातीत अवस्था में पहुँच जाता है, वही 
अरिहन्त है, वही जित है और वही वीतराग है। अध्यात्म-दर्शन साधक 
को जग [ से भागते-किरते की शिक्षा नहो देता, वह तो कहता है कि 
तुम प्रारब्ध कर्मजन्य भोग मे रहकर भी भोग के विकारो और विकल्पो 
के वन्धन से मुक्त होकर रहो, यही जीवन की सबसे बडी साधना है। 
जीवन की प्रारब्ध प्रक्रिया से भयभीत होकर कहाँ तक भागते रहोगे 
और कब तक भागते रहोगे ? आखिर, एक दिन उससे मोर्चा लेना ही 
होग।। देह आदि की तयाकथित आवश्यकता की पूर्ति करते हुए भी 
विकारों से निलिप्त रहता ही होगा, अन्तढ्॒ न्द्र मे विजेता बनना ही 
होगा, यही जीवन की सच्ची कला है । 
भारत के अध्यात्म साधको की जीवन-गाथा एक-से-एक सुन्दर है, 
एक-से-एक मधुर है। भारत के अध्यात्म-साधक शूली की नुकीली नोक 
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अनुसार रास एवं है प आदि कषायो को सर्वथा क्षय कर देना ही 
मुक्ति है । 
मोक्ष क्या है, यह एक चिरन्तन प्रदन है। यह प्रइन लाखो वर्षो 
से होता चला आया है और लाखो वर्षो तक होता रहेगा । आत्मवादी 
दर्शन के समक्ष दो ही श्लुव केन्द्र हैं--आत्मा और उसकी मुक्ति। मोक्ष 
क्या वस्तु है ? इस प्रश्न के उत्तर मे अध्यात्मवादी दर्शन घृूम-फिर कर 
एक ही वात और एक ही स्वर मे कहते है कि मीक्ष आत्मा की उस 
विशुद्ध स्थिति का नाम है--जहाँ आत्मा सर्वथा अमल एवं धवल हो 
जाता है। मोक्ष मे एवं मुक्ति में जीवन का विसर्जन न होकर उसके 
प्रति मानव-बुद्धि मे जो एक प्रकार का मिथ्या दृष्टिकोण हे, उसी 
का विसर्जन होता है। मिथ्या दृष्टिकोण का विसर्जन हो जाना, 
साधक जीवन की एक बहुत बडी उत्क्रान्ति है। जेन-दर्शन के अनुसार 
मिथ्यात्व के स्थान पर सम्यक्‌ दर्शन का, भिथ्या ज्ञान के स्थान 
पर सम्यक्‌ ज्ञान का और मिथ्या चारित्र के स्थान पर सम्यक्‌ 
चारित्र का पूर्णतया एवं सर्वतोी भावेन विकास हो जाना ही मोक्ष एवं 
मुक्ति है । मोक्ष को जब आत्मा की विश्ुद्ध स्थिति स्वीकार कर लिया 
जाता है, तब मोक्ष के विपरीत आत्मा की अशुद्ध स्थिति को ही ससार 
कहा जाता है। ससार कया है ? यह भी एक विकट प्रश्न है। स्थल 
रूप मे ससार का अर्थ आकाश, पाताल, सूर्य, चन्द्र, भ्रमि, वायु, जल 
और अग्नि आदि समझा जाता है । परन्तु क्या वस्तुत अध्यात्म-भापा 
मे यही ससार है ? क्‍या अध्यात्म-भास्त्र इन सब को छोड़ने की बात 
कहता है ? क्‍या यह सम्भव है, कि भौतिक जीवन के रहते इन भौतिक 
तत्वो को छोडा जा सके ? पूर्ण अध्यात्मिक जीवन मे भी, मोक्ष में भी 
आत्मा रहेगा तो लोक मे ही, लोकाकाश में ही। लोकाकाञ के 
बाहर कहाँ जाएगा ? जब एक व्यक्ति वेराग्य की भाषा मे ससार छोडने 
की वात कहता है, तव वह क्या छोड़ता है ? अशन, वसन और भोजन 
इनमे से वह क्या छोड सकता है ? कल्पना कीजिए, कदाचित्‌ इनको 
भी वह छोड दे, फिर भी अपने तत और मन को वह कंसे छोड सकता 
है ? इस भूमि और आकाश का परित्याग भी वह कंसे कर सकेगा ? 
तब फिर उसने क्या छोडा ? हम वैराग्य की भाषा मे यह कहते हैं कि 
एक वैराग्यशील जानी ने ससार को छोड दिया, किन्तु इस परित्याग का 
क्या अर्थ है ? ससार छोड़कर वह कहाँ चला गया ? और उसने छोडा 
भी क्या है ? वही शरीर रहा,वस्त्र भी वही रहा, भले ही उसकी बना- 
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वट में कुछ परिवर्तन आ गया हो ? एक गृहस्थ की वेशभूपा के स्थान 
पर एक साध्नू का वेश आ गया हो ? गरीर पोषण के लिए वही भोजन, 
वही जल और वही वायु रहा, तब संसार छोडने का क्या अर्थ हुआ ? 
इससे यह स्पष्ट होता है, कि यह सब कुछ ससार नही है। तब ससार 
क्या है ? अध्यात्म-भाषा मे यह कहा जाता है, कि वेषयिक आकाक्षाओ, 
कामनाओ और इच्छाओ का हृदय मे जो अनन्त काल से आवास है, 
वस्तुत वही ससार है, वस्तुत वहीं बन्धन है। उस आकाक्षा का नाम 
और वासना का परित्याग ही सच्चा वराग्य है। कामनाओ की दासता 
से मुक्त होता ही सप्तार से मुक्त होता है। जब साधक के चित्त मे आनन्द 
की उपलब्धि होती है, जब उसके जीवन मे निराकुलता की भावना 
आती है, जब साघक के जीवन मे व्याकुलता-रहित शान्त स्थिति आती 
है और यह आकुलता एवं व्याकुलता-रहित अवस्था जितने काल के लिए 
चित्त मे बनी रहती है, शुद्ध आनन्द का वह एक मधुर क्षण भी मानव- 
जीवन की क्षणिकर मुक्ति ही है। भने ही आज वह स्थायी न हो और 
साधक का उप्त पर पूर्ण अविकरार न हो पाया हो, परन्तु जिस दिन वह 
उस क्षणिक्रता को स्थायित्व मे बदलकर मुक्ति पर पूर्ण अधिकार प्राप्त 
कर लेगा, उसी दिन, उसी क्षण उसकी पूर्ण मुक्ति हो जाएगी। जो 
अध्यात्म-साधक शरीर मे रह कर भी शरीर मे नही रहता, जो जीवन 
में रह कर भी जीवन मे नही रहता और जो सपार मे रहकर भी सपतार 
में नहा रहता, वही वस्तुत विध्रक्त आत्मा है। देह के रहने हुए भी, देह 
की ममता में बद्ध न होता, सच्ची मुक्ति है। जो देह मे रह कर भी 
देह-भाव मे आसक्त न होकर देहातीत अवस्था मे पहुँच जाता है, वही 
अरिहन्त है, वही जित है और वही वीतराग है। अध्यात्म-दर्शन साधक 
को जग [ से भागते-किरते की शिक्षा नहों देत।, वह तो कहता है कि 
तुम प्रारब्ध कर्मजन्य भोग मे रहकर भी भोग के विकारो और विकल्पो 
के बन्धन से मुक्त होकर रहो, यही जीवन की सबसे बडी साधना है। 
जीवन की प्रारूध प्रक्रिया से भयभीत होकर कहाँ तक भागते रहोगे 
और कब तक भागते रहोगे ? आखिर, एक दिन उससे मोर्चा लेना ही 
होगा। देह आदि की तथाकथित आवश्यकता की पूति करते हुए भी 
विकारों से निलिप्त रहता ही होगा, अन्तद्व न मे विजेता बनना ही 
होगा, यही जीवन की सच्ची कला है। 
भारत के अध्यात्म साधको की जीवन-गाथा एक-से-एक सुन्दर है, 
एक्से-एक मधुर है। भारत के अध्यात्म-साधक झूली की नुकीली नोक 
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पर चढकर भी मुक्ति का राग अलापते रहे हैं। भारत के अध्यात्म- 
साधक शूलो की राह पर चलकर भी, मुक्ति के मार्ग से विमुख नहीं 
हो सके हैं | चाहे वे भवन मे रहे हो या वन मे रहे हो, चाहे वे एकाकी 
रहे हो या अनेको के मध्य मे रहे हो, चाहे वे सुख मे रहे हो या दू ख 
में रहे हो, जीवन की प्रत्येक स्थिति में वे अपनी मुक्ति के लक्ष्य को 
भूल नही सके हैं । झूली की तीक्ष्ण नोक पर और फूलों की कोमल सेज 
पर अथवा रगीले राजमहलो मे या वीरान जगलो में रहने वाले ये 
अध्यात्म-साधक अपने जीवन का एक ही लक्ष्य लेकर चले और वह लक्ष्य 
था--मक्ति एव सोक्ष । और तो क्या, भारत की ललनाएँ अपने शिशुओ 
को पालने मे भुलाते हुए भी उन्हे अध्यात्मवाद की लोरियाँ सुनाती 
रही हैं। मदालसा जैसी महानारियाँ गाती है “तू शुद्ध है, निरजन है 
और निविकार है । इस रुसार मे तू ससार की माया मे आबद्ध होने के 
लिए नही आया है। तेरे जीवन का एकमात्र लक्ष्य है, भव-बन्धनों का 
विच्छेद करना, माया के जाल को काट देना, और सर्व प्रकार के 
प्रपचों एवं समग्र इन्हों से विरुक्त होकर रहना ।” मैं आपसे कह रहा 
था, कि जिस भारत की ललनाएँ अपने दूधमुहे शिशुओ को पालने में 
भुलाते हुए लोरियो मे भी अध्यात्मवाद के सगीत सुनाती है, उस भारत 
के समक्ष मोक्ष एव उक्ति से ऊंचा अन्य कोई लक्ष्य हो नही सकता। 
अब प्रश्न यह उठता है कि जिस मुक्ति की चर्चा भारत का 
अध्यात्मवादी दर्शन जन्म-घुट्टी से लेकर मृत्यु-पर्यनत करता रहता है, 
जीवन के किसी भी क्षण मे वह उसे विस्मृत नही कर सकता, भाखिर 
उस मुक्ति का उपाय और साधन क्या है ? क्योकि साधक बिना 
साधन के सिद्धि को प्राप्त कैसे कर सकता है ? कल्पना कीजिए-- 
आपके समक्ष एक वह साधक है, जिसने मुवित की सत्ता और स्थिति 
प्र विश्वास कर लिया है, जिसने म्ुवित प्राप्ति का अपना लक्ष्य भी 
स्थिर कर लिया है, यह सब कुछ तो ठीक है--परन्तु यदि उसे यह 
मालूम न हो कि मवित का साधन और उपाय वया है, तव उसके 
सामने एक वडी विकट समस्या आ जाती है । साधक के जीवन में इस 
प्रकार की स्थिति बडी विचित्र और ग्डी विक्ट होती है । जो अकुशल 
नाविक नाव मे वैठकर किसी विशाल नदी को पार कर रहा हो, और 
ऐसे ही चलते-चलते मँफधार मे पहुँच भी छुका हो, परन्तु इस प्रकार 
की स्थिति मे यदि सहसा मभंावात आ जाए, तूफाच आ जाए, तव 
वह अपने को कैसे वचा सकेगा ? यदि उसने वचने का उपाय पहले से 
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नही सीखा है, तो । नौका एक माध्यम है जल धारा को पार करने के 
लिए । परन्तु नौका चलाने की कला यदि ठीक तरह नही सीखी है, तो 
कंसे पार हो सकता है ? यही स्थिति ससार-सागर को शरीर रूपी 
नौका से पार करते हुए अध्यात्म-साधक की होती है । मुक्ति के लक्ष्य 
को स्थिर कर लेना ही पर्याप्त नही है, उससे भी बढ़कर आवश्यक यह 
है कि एक साधक उसे कंसे प्राप्त कर सके ? भारत के अध्यात्मवादी 
दर्शन मे केवल मुक्ति के लक्ष्य को स्थिर ही नहीं किया गया, और 
केवल यही नहीं कहा गया कि मुक्ति एक लक्ष्य है और वह एक आदर्ण 
है, वल्कि, उस लक्ष्य तक पहुँचने और उसे प्राप्त करने का मार्ग और 
उपाय भी बताया गया है| मुक्ति के आदर्श को बताकर साधक से यह 
कभी नहीं कहा गया कि वह केवल तुम्हारे जीवन का आदर्श है, पर 
तुम कभी उसे प्राप्त नही कर सकते । क्योकि उसकी प्राप्ति का कोई 
अमोघ साधन नही है । इसके विपरीत उसे सतत एक ही प्रेरणा दी 
गई, कि मुक्ति का आदर्श अपने मे वहुत ऊंचा है, किन्तु वह अलम्य 
नही है | तुम उसे अपनी साधना के द्वारा एक दिन अवश्य प्राप्त कर 
सकते हो । जिस आदर्श साध्य की सिद्धि का साधन न हो, वह साथध्य 
ही कंसा ! 
आइचर्य है कुछ लोग आदर्ण की वडी विचित्र व्याख्या करते हैं । 
उनके जीवन के शब्द-कोष मे आदर्श का अर्थ है--'मानव-जीवन की 
वह उच्चता एवं पवित्रता, जिसकी कल्पना तो की जा सक्रे, किन्तु 
जहाँ पहुँचा न जा सके ।' मेरे विचार मे आदर्श की यह व्याख्या सर्वथा 
अन्त है, बिल्कुल गलत है। भारत की अध्यात्म सस्क्ृति कभी यह 
स्वीकार नही कर सकती कि आदर्श आदर्श है, वह कभी यथार्थ की 
आझ्ूमिका पर नहीं उतर सकता । हम आदर्श पर न कभी पहुँचे हैं और 
न कभी पहुँचेंगे ।' 
अध्यात्मवादी दर्शन यह कंसे स्वीकार कर सकता है, कि जीवन 
की जिस उच्चतम और पवित्रता का हम चिन्तन तो कर सके, किन्तु 
जीवन में उसका अनुभव न कर सके। मैं उस साधना को साधना 
मानने के लिए तैयार नही हूँ, जिसका चिन्तन तो आकर्षक एवं 
उत्कृष्ट हो, किन्तु वह चिन्तन साक्षात्कार एवं अनुभव का रूप नले 
सके । केवल कल्पना एवं स्वप्नलोक के आदर्श से भारत के अध्यात्म- 
वादी दर्शन की आस्था नहीं है, होनी भी नहीं चाहिए । यहाँ तो 
चिन्तन को अनुभव वनता पढ़ता है और अनुभव को चिन्तन वनना 
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पडता है। चिन्तन और अनुभव यहाँ सहजन्मा और सदा से सहगामी” 
रहें हैं। उन्हे एक दूसरे से अलग नहीं किया जा सकता। मानव-- 
जीवन का आदर्ण स्वप्नलोक की वस्त्रु नहों है कि ज्यो-ज्यो उसकी 
ओर आगे बढते जाएँ, त्यो-त्यो वह दूर से दुरतर होती जाए । आदर्श 
उस अनन्त क्षितिज के समान नही है, जो दृष्टिगोचर तो होता हो, 
किन्तु कभी सुलभ न हो | घरती और आकाश के मिलन का प्रतीक 
वह क्षितिज, जो केवल दिखलायी तो पडता है, किन्तु वास्तव मे” 
जिसका कोई अस्तित्व नहो होता । मानव-जीवन का आदर्ग इस प्रकार 
का नहीं है। भारत का अध्यात्मवादी दर्शन मानव-जीवन के आदर्श 
को भटकने की वस्तु नही मानता | वह तो जीवन के यथार्थ जागरण का 
एक मूल-भूत तत्त्व है। उसे पकडा जा सकता है, उसे ग्रहण किया जा 
सकता है और उसे जीवन के धरातल पर झत-प्रतिशत उतारा जा 
सकता है। मोक्ष केवल आदर्श ही नही, वल्कि, वह जीवन का एक 
यथार्थ तथ्य है । यदि मोक्ष केवल आदर्श ही होता, यथार्थ न होता, 
तो उसके लिए साधन और साधना का कथन ही व्यर्थ होता । मोक्ष 
अद्ृष्ट देवी हाथो मे रहने वाली वस्तु नही है, जिसे मनुष्य प्रथम तो 
अपने जीवन मे प्राप्त ही न कर सके अयवा प्राग्त करे भी तो रोने-धोने, 
हाथ पसारने और दया की भीख माँगने पर, अन्यथा नही । जैन-दर्शन 
में स्पष्ट रूप से कहा गया है, कि साधक ! मुक्ति किसी दूसरे के हाथो 
की चीज नही है। और न वह केवल कल्पना एवं स्वप्नलोक की ही 
वस्तु है, बल्कि, वह यथार्थ की चीज है। जिसके लिए प्रयत्न और 
साधना की जा सकती है तथा जिसे सतत अभ्यास के द्वारा प्राप्त किया 
जा सकता है। जैन-दर्शन ने स्पष्ट शब्दो मे यह उद्घोषणा की है, कि 
प्रत्येक साधक के अपने ही हाथो मे मुक्ति को अधिगत करने का उपाय: 
एवं साधन है । और वह साधन क्या है सम्यक्‌ दर्शन ? सम्यक्‌ ज्ञान और 
सम्यक्‌ चारित्र | इन तीनो का सम्रुचित रूप ही मुक्ति का वास्तविक" 
उपाय एवं साधन है । 
कुछ विचारक भारत के अध्यात्मवादी दर्गन को निराशावादी 

दर्शन कहते हैं। भारत का अध्यात्मवादी दर्शन निराश्ावादी क्यों 
है? इस प्रइन के उत्तर मे उनका कहना है, कि वह वैराग्य की बात 
करता है, वह ससार से भागने की वात करता है, वह ढुख और 
क्लेश की बात करता है। परन्तु वैराग्यवाद और दु खवाद के कारण: 
उसे निरागावादी दर्शन कहना कहाँ तक उचित है ? यह एक विचार- 
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णीय प्रश्न है। मैं इस तथ्य को स्वीकार करता हूँ कि अवश्य ही 
अध्यात्मवादी दर्शन ने दू ख, क्लेश और वन्धन से छुटकारा प्राप्त 
करने की वात की है। वेराग्य-रस से आप्लावित कुछ जीवन-गाथाएँ 
इस प्रकार की मिल सकती है, जिनके आधार पर अन्य विचारको को 
भारत के अध्यात्मवादी दर्शन को निराशावादी दर्शन कहने का दुस्सा- 
हस करना पडा | किन्तु वस्तु-स्थिति का स्पर्श करने पर ज्ञात होता है 
कि यह केवल विदेशी विचारकों का मतिश्रम-मात्र है। भारतीय 
अध्यात्मवादी दर्शन का विकास अवश्य ही दुख एवं क्लेश के मूल मे 
से हुआ है, किक्तु मैं यह कहता हूँ कि भारतीय दर्शन ही क्यो, 
विद्व के समग्र दर्शनो का जन्म इस दुख एवं क्लेश में से ही होता 
है। मानव के वर्तमान दु खाकुल जीवन से ही ससार के समग्र दर्शनों 
का प्रादुर्भाव हुआ है। इस तथ्य को कंसे भुलाया जा सकता है, कि 
हमारे जीवन मे दु ख एव क्लेश नही है। यदि दु ख एव क्लेश है, तो 
उससे छूटने का उपाय भी सोचना ही होगा | और यही सव कुछ तो 
अध्यात्मवादी दर्शन ने किया है, फिर उसे निराशावादी दर्शन क्‍यों 
कहा जाता है ? निराशावादी वह तब होता, जब कि वह दु ख और 
क्लेश की बात तो करता, बिलाप एवं रुदन तो करता, किन्तु उसे 
दूर करने का कोई उपाय न बतलाता। पर बात ऐसी नही है। 
अध्यात्मवादी दर्शन ने यदि मानव-जीवन के दुख एव क्लेशो की ओर 
सकेत किया है, तो उसने वह मार्ग भी बतलाया है जिस पर चलकर 
मनुष्य सर्व प्रकार के दु खो से विमक्त हो सकता है। और वह मार्ग 
है-त्याग, वराग्य, अनासक्ति और जीवन-शोधन का । 
अध्यात्मवादी दर्शन कहता है कि--दुख है, और दु ख का कारण 
है। दुख अकारण नही है क्योकि जो अकारण होता है उसका प्रति- 
कार नही किया जा सकता, किन्तु जिसका कारण होता है, यथावसर 
उसका निराकरण भी अवश्य किया जा सकता है। कल्पना कीजिए--- 
किसी को दूध गरम करना है। तब क्या होगा ? दूध को पात्र मे 
डालकर अगीठी पर रख देना होगा और उसके नीचे जाग जला देनी 
होगी । कुछ काल बाद दूध गरम होगा, उसमे उबाल आ' जाएगा 
दूध का उबलना तब तक चालू रहेगा, जब तक कि उसके नीचे आग 
जल रही है। नीचे की आग भी जलती रहे और दूध का उबलना 
बन्द हो जाए, यहं कंसे हो सकता है ? उष्णता का कारण आग हैः 
और जब तक वह नीचें जल रही है, तब तक दूध के उबाल और 
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उफान को ज्ञान्त करना है, तो उसका उपाय यह नही है कि दो-चार 
पानी के छींटे दे दिए जाएँ और बस ! अपितु उसका वास्तविक उपाय 
यही है, कि नीचे जलने वाली आग को या तो बुझा दिया जाए 
या उसे नीचे से निकाल दिया जाय । इसी प्रकार अध्योत्म-साधना के 
क्षेत्र मे दु ख को दूर करने का, उस दु ख को दूर करने का जो आदि- 
हीन काल से आत्मा मे रहा है, वास्तविक उपाय यही है, कि उसे 
केवल ऊपरी सतह से दूर करते की अपेक्षा उसके मूलकारण का ही 
उच्छेद कर दिया जाए। मानवन्जीवन मे दुख एवं क्लेश की सत्ता 
एवं स्थिति इस तथ्य एवं सत्य को प्रमाणित करती है, कि दु ख का 
मूल कारण अन्यत्र नही, .हमारे अन्दर ही है। जब तक उसे दूर नही 
'किया जाएगा, दु.ख की ज्वाला-कभी शान्त नही होगी । अध्यात्मवादी 
दर्शन कहता है-दु ख है, क्योकि दु ख का कारण है। ओऔरं वह कारण 
बाहर मे नही, स्वय तुम्हारे अन्दर मे है । दुख के कारण का उच्छेद 
कर देने पर दु ख का उबाल और उफाने स्वत ही शान्‍्त हो जाएगा । 
तब दु ख का अस्तित्व समाप्त होकर सहज और निर्मल आनन्द का 
अमृतसागर ठाठे मारने लगेगा। 
शरीर मे रोग होता है, तभी उसको इलाज किया जा सकता है। 
रोग होगा, तो रोग का इलाज भी अवश्य होगी,। यदि कोई रोगी 
वैद्य +के पास-आए और वैद्य उसे यह कह दे कि आपके शरीर मे कोई 
रोग- नही है,.तो उसका यह कथन गलत होगा । शरीर मे यदि रोग 
की सत्ता और स्थिति है, तो उसे स्वीकार करने मे कोई बुराई नही 
है। शरीर मे रोग की सत्ता स्वीकार करने-पर भी यदि वेद यह 
कहता है, कि रोग तो है, किन्तु, उसका इलाज नही हो सकता, तो 
यह भी गलत है । जब रोग है तब उसका इलाज क्यो नही हो सकता ? 
संसार का कोई भी बुद्धिमान व्यक्ति इस तर्क की स्वीकार नही” कर 
सकता कि रोग होने पर उसका प्रतिकार न हो सके। रोग को दुस्साध्य 
भले ही कहा जा सके- किन्तु असाध्य नहीं कहा जा सकता। यदि 
चिकित्सा के द्वारा रोग का प्रतिकार न किया जा सके, तो ससार मे 
पचिकित्सा-शास्त्र का कोई उपयोग न रहेगा । विचारक लोग उसे 
व्यर्थ समझ कर छोड- बठेंगे। अस्तु चिकित्सा-शास्त्र अपने उपयोग 
एव प्रयोग के द्वारा रोग का'स्वरूप निश्चित करता है, रोगोत्पत्ति का 
कारण मालूम करता है, रोग को दूर करने का उपाय एवं साधन 
बतलाता है, वस्तुत यही उसकी उपयोगिता है । इसी प्रकार अध्यात्म- 
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शास्त्र मे यदि कहा जाता है, कि दु ख तो है, किन्तु उसे दूर नही किया 
जा सकता, तो यह एक ऐसा तक है--जो किसी भी बुद्धिमान के 
गले उतर नही सकता | जब दु ख है, तो उसका प्रतिकार क्यो नही 
किया जा सकता ? दुख के प्रतिकार का सवसे सीधा और सरल 
मार्ग यही है, कि दुख के कारण को दूर किया जाए। भारत का 
अध्यात्मदर्शन दुख की सत्ता और स्थिति को स्वीकार करके भी उसे 

दूर करने का प्रयत्त करता है, साधना करता है और उसमे सफलता 
भी प्राप्त करता है।इसी आधार पर मैं कहता हूं-भारत का 
अध्यात्मवादी दर्णन निराशावादी दर्शन नहीं है, वह शत प्रतिशत 

आशावादी है। जीवन को मधुर प्रेरणा देने वाला दर्शन है । अध्यात्म- 

वादी दर्शन मानव-मात्र के सामने यह आघोपणा करता है, कि अपने 
को समझो और अपने से भिन्न जो पर है, उसे भी समभकने का प्रयत्न 
करो । स्व और पर के विवेक से ही तुम्हारी मुक्ति का भव्य द्वार 
खुलेगा । शरीर मे रोग है, इसे भी स्वीकार करो, और उसे उचित 
साधन के द्वारा दूर किया जा सकता है, इस पर भी आस्था रखो । 

दुख है, इसे स्वीकार करो, और वह दुख दूर किया जा सकता है, 
इस पर भी विश्वास रखो। साधन के द्वारा साध्य को प्राप्त किया 
जा सकता है, इससे वढकर मानव-जीवन का और आशावाद क्‍या 
होगा ? भारत का अध्यात्मवादी दर्शन कहता है, कि साधक ! तू अपने 
वर्तमान जीवन मे ही मुक्ति प्राप्त कर सकता है, आवश्यकता है, केवल 
अपने जीवन की दिशा को वदलने की । 


रत्नत्रय की 
साधना 


के मे फहर 


साधक, साधन हारा ही साध्य को प्राप्त कर सकता, है। बिना 
साधन के साध्य की सिद्धि नही हो सकती । कार्य छोटा हो या बड़ा, 
उसकी सफलता तभी होती है, जब कि उसके करने की विधि का परिः 
ज्ञान हो जाए। यह देखा जाता है कि प्रत्येक कार्य करने से पहले उसके 
साधन और उपायो पर विचार और चिन्तन किया जाता है। जीवन 
की किसी भी योजता को फलान्वित करने के लिए, उसे लागू करने 
के नियम और उपनियमो का विचार अवश्य किया जाता है। जीवन 
के सामान्य घरातल पर भी जब कार्य की सिद्धि के लिए उसके कारण, 
उपाय और साधतों पर विचार किया जाता है, तब मोशन जेसी विशाल, 
विराट और उदात्त सिद्धि के लिए, उसके साधन और उपायो पर 
अवश्य ही गम्भीरतर विचार होना चाहिए । 

वर्तमान मे हम जो कुछ हैं और जसे है, वैसा रहना ही हमारा 
उद्दश्य नही है। हमारे जीवन का परिलक्ष्य यह है कि हम अणु से 
महान बने, क्षुद्र से विराट बनें और ससीम से असीम बनें। आत्मा 
ज्ञान रूप से अनन्त है, किन्तु वर्तमात मे उसके ज्ञान पर आवरण होने 
के कारण वह अल्पन्ञ बना हुआ है। आत्मा मे अनन्त शक्ति है, पर 
वर्तमान मे उसकी वीर्प-शक्ति पर आवरण होने के कारण वह दुबंल 
प्रतीत होता है। आत्मा में अनन्त सुख है, कित्यु वर्तमान विपरीत 
परिणति के कारण इसकी उचित अभिव्यक्ति नहीं होने पाती है, 
फलत वह खितन और विपन्त वना हुआ है। 
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मैं आपसे यह कह रहा था, कि शक्तिरूप मे आत्मा अनन्त है, 
अगाधघ है और अपार है। उस शक्ति की अभिव्यक्ति करने के 
लिए ही, साधक के लिए साधना का विधान किया गया है। 
जैसे अणुरूप बीज मे विराट वृक्ष होने की शक्ति है, किन्तु उसकी अभि- 
व्यक्ति तभी होती है, जब कि उसे अनुक्ुल पानी, प्रकाश और पवन की 
उपलब्धि होती है । साधना के क्षत्र मे भी यही सत्य है और यही तथ्य 
है, कि आत्मा में अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सुख और अनन्त- 
वीय॑ होने पर भी वतमान मे उसकी अभिव्यक्ति नही हो रही है । इस 
शक्ति की अश् व्यक्ति को ही मैं साधना कहता हूँ । आत्मा का लक्ष्य 
अनन्त ज्ञान और अनन्त रुख प्राप्त करना है, किन्तु वह कंसे हो ? इसके 
लिए जन-दर्शन मे रत्न-त्रयी की साधना का विधान किया है। रत्त- 
त्रयी का अर्थ है--सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र । 
बस्तुत यही मोक्ष-मार्ग है, यही मोक्ष-साधन है और यही मोक्ष का 
उपाय है। रत्न-त्रयी मे आत्मा के समग्र अध्यात्म-गुणी का कथन हो 
जाता है। अतीत काल के तीर्थ करो ने, गणघरो ने और श्र्‌ तधर 
आचार्यों ने इसी रत्न-त्रयी का साध्य की सिद्धि के लिए उपदेश दिया 
है और अनन्त अनागत काल में भी इसी का उपदेश दिया जाता 
रहेगा । जैन-दर्शन की साधना समत्व-योग की साघना है, सामायिक 
की साधना है एव समभाव की साधना है। साधक चाहे ग्ृहस्थ हो 
अथवा साधू हो, उसकी साघना का एकमात्र लक्ष्य यही है, कि वह विष- 
मता से समता की ओर अग्रसर हो । विषमभाव से निकलकर समभाव 
में रमण करे । इस समत्व योग मे कौन कितना और कव तक रमण कर 
सकता है, यह प्रदन अलग है और वह साघक की अन्त शक्ति पर निर्भर 
करता है। परन्तु निश्चय ही अवल और सबल दोनो ही प्रकार के साधकों 
के जीवन का लक्ष्य आत्मा के निज-गुणस्वरूप अनन्त ज्ञान और अनन्त 
सुख को प्राप्त करने का है । इस लक्ष्य की पूर्ति के लिए अथवा साध्य 
की सिद्धि के लिए, जन दर्शन से रत्न-त्रयी का विधान किया है। रत्न- 
त्रयी का नाम ही मोक्षमार्ग है । मार्ग का अर्थ यहाँ पर पथ एव रास्ता 
नही है, बल्कि, मार्ग का अर्थ है-- साधन एवं उपाय । मोक्ष का मार्ग 
कही बाहर मे नही है, वह साधक के अन्तर्‌ चतन्य मे ही है, उसकी अन्त- 
रात्मा मे ही है। साधक को जो कुछ पाना है, अपने अन्दर से पाना है । 
विविध झ्ञारत्र के अध्ययन और चिन्तन से यह ज्ञात होता है, कि 
आत्मा की उच्चतम एवं पवित्रतम स्थिति को सिद्धि, सिद्धत्व, अपुना- 


ददेक भ्रध्मात्म-प्रवचन 


-बत्ति, मुक्ति, निर्वाण तथा मोक्ष--इत्यादि विविध संज्ञाओ से कहा गया 
है । इस सम्वन्ध मे अध्यात्मवादी दर्शन मे सबसे बडा प्रश्न यह है, कि 
मोक्ष एव मुक्ति आत्मा का स्थान-विशेष है अथवा आत्मा की स्थिति- 
विशेप है ? सिद्ध -शिला और सिद्ध-लोक जेसे शब्द स्थान-विशेष की 
ओर सकेत करते हैं । तब क्या यह माना जाए कि कर्म-विमुक्त आत्मा 
का भी, अपना कोई रहने का स्थान है, जहाँ वह शाइवत रूप मे अनन्त 
काल तक आवास करता रहता है। व्यवहार नय से यह कथन 
सत्य है, इसमे किसी प्रकार का भेद एवं विभेद नही है । परन्तु निरचय- 
नय से विचार करने पर मोक्ष आत्मा का स्थान नही, बल्कि एक 
स्थिति-विभेष ही है । मोक्ष और उसका मार्ग, साध्य और उसका साधन, 
क्या अलग-अलग हो सकते हैं ” निश्चय भय की दृष्टि से साधन और 
साध्य मे किसी प्रकार का भेद स्वीकार नहीं किया जा सकता। 
अध्यात्मवादी दर्शन मे मोक्षऔर उसकेः मार्ग मे किसी प्रकार का भेद नही 
किया जा सकता। मार्ग की, साधन की पूर्णता का नाम ही मोक्ष है । 
उक्त अभेद हृष्टि के अनुसार मोक्ष किसी क्षेत्र अथवा आकाश-विशेष मे 
नही होता है, वह तो आत्मा मे ही होता है। जहाँ आत्मा है, वही 
उसका मोक्ष है। आत्मा कही-न-कही रहेगा ही । और वह आत्मा के 
ठहरने का स्थान है, क्योकि आत्मा एक द्रव्य है, और जो द्रव्य होता है, 
वह कही-त-कही रहेगा ही, आकाश के किसी-त-किसी देश-विशेष का अव- 
गाहन करेगा ही | यह सम्भव नहीं है, कि आत्मा द्रव्य होकर भी किसी 
आकाशीय देश-विशेप का अवगाहन न करे। जब प्रत्येक द्रव्य आकाश 

के देश-विशेष का अवगाहन करता है, तब आत्मा भी एक द्रव्य होने 
के कारण अनन्त आकाश के किप्ती-न-किप्ती अश्र्यात प्रदेशात्मक देश- 
विभेष का अवगाहन अवश्य ही करेगा । आत्म-द्रव्प जिस किसी भी 
आकाश्ष-देग में स्थित है, वही उसका स्थान है और वही उसका धाम 
है। परन्तु ध्यान रखिए, आत्मा एक द्रव्य है, इसी आधार पर उसका 
एक स्थान-विशेष भी है। किन्तु मोक्ष द्रव्य नहीं है, वह आत्मा का 
निज-स्वरूप है । अतएव मोक्ष आत्मा का स्थान-विशेष नही है, वल्कि 
भोक्ष आत्मा की स्थिति-विभेष है। जिस द्रव्य का जो स्वरूप है, वह 
स्वरूप अपने आधारभूत द्रव्य से अलग कैसे हो सकता है ? आत्मा 
पृथक रहे और उसका स्वरूप मोक्ष उससे कही दूर अन्य जड द्रव्य में 
अटका रहे--यह सम्भव नही है, न यह शास्त्र-सम्मत है और न यह अनु 

भव-गम्य ही है । इसी आधार पर मैं आपसे यह कह रहा था, कि जहाँ 


उसका शैर्छ स्वरूप मो की हें और जहाँ पर मोक्ष हैं वहाँ ० उसका 
मोक्ष और आत्मा के प्‌र्थवक्य भा की कल्पना नहं। 


पके सामने र्भर्रि जल रही गैर आप 
देख रहें हैं कि ॥ उ्वालाएँ, चारो और फैल रहीं है 
इतनी तीज है कि आप सहत नहीं करे प्‌ रहें ढे, 
इसलिए ऑर्षे उससे दूर कर. रहें है आपका 
यह कहता कक र्आाग्नि की से जितनी हीं दूर जाएगा, 
उतना हीं है सकी उष्णता के परिताप से बच सकेंगे । मेँ आपसे गेहें 
पूछता चाहता छू अलग 
अथवा एक प्र? अग्ति की 5] उसकी उष्णता का 
क्षेत्र अलग , यह कहनों पदार्थ-विज्ञान की 
से वास्तव में उन का एक ही क्षेत्र है; वी, से कोई भी 
मुझे यह सकता हैं, कि का छेत्र तो यह है और उसकी 


बाले तांदात्य अविना सम्बन्ध को बता हो अग्नि 
का स्थान जा सकता है, किन अग्नि से (५ उष्णता 
का स्थान नहीं जा सकता ' द्रव्य हैं और 
उष्णता उसर्के स्वरूप है, अग्नि धर्मी है और उ्णती चर्म है 
धर्म बिना घर्मी के नहीं जहाँ पर धरम है, वहीं पर 
उसका & प्वी (अवर रहेगा । अग्नि कही त्नी क्यो न रहें, 
किसी की आपत्ति हो ( किन्तु 
लनश्वत हैं अश्नि कीं स्वरूप मे ही रहेगा, 
कही बाहर 0 यही और. यहीं तर्क आत्मा और मोक्ष के 
सम्बन्ध में / है आत्मा थौर मोक्ष उसका स्वेडप आत्मा 
धर्मी हैं. मोक्ष उ ६ है ५ अत जह उसका मोष्ष 


० अध्यात्म-प्रवचन : 


से बाहर अन्यत्र कहाँ रह सकता-है ? इस हृष्टि से जब मोक्ष को आत्मा 
का शुद्ध स्वरूप मान लिया गया है, तब वह शुद्ध स्वरूप अपने स्वरूपी 
से अलग एवं पृथक्‌ कैसे हो सकता है, और भिन्‍न किया भी कैसे जा 
सकता है ? आप एक बात ध्यान मे रक्‍्खे, कि जब कोई अनुभवी सत 
अथवा ज्ञास्त्र पिद्ध-लहोक, सिद्ध-शिला और सिद्ध धाम का वर्णन अथवा 
कथन करता है, तब वह यह बताता हैं, कि व्यहार दृष्टि से यह सब 
कुछ आत्म रूप द्रव्य का ही स्थान-विशेष है-। मोक्ष का स्थान-विशेष 
नही हो सकता, क्योकि वह तो उसका निज स्वरूप ही है और जो 
स्वरूप होता है, वह कभी अपने स्वरूपी से भिन्न नहीं हो सकता । 
अस्तु जहाँ आत्मा है वही उसका मोक्ष हैं और जहाँ आत्मा है वही 
उसका मार्ग भी है। जैन दर्शन मे मोक्ष के मार्ग की घारणा एव विचारणा 
आत्मा से बाहर कही भअन्यत्र नही की गई है .।'यहाँ पर मार्ग का अर्थ है-- 
साधन, उपाय, हेतु एव कारण । निश्चय दृष्टि का सिद्धान्त यह है कि 
कारण और कार्य को एक स्थान पर रहना चाहिए । यदि कारण कही 
रहे और कार्य उससे दूर कही अन्यत्र रहे, तब वह दार्य-कारण भाव 
कंसे होगा ? दूरस्थ कारण कार्य हो, तो फिर वह कारण अम्रुक एक 
कार्य का ही कारण क्यो हो, दूसरे कार्य का कारण दयो नही ? जब कि 
कारण से कार्य का दूरत्व एवं भिन्‍तत्व उभयत्र समान ही है। अत- 
निरचय की भाषा मे जहाँ मोक्ष है वही उसका मार्ग भी रहेगा, 
बही उसका साधन अर्थात्‌ कारण भी रहेगा । मोक्ष रहता है आत्मा 
मे, अत उसका मार्ग भी आत्मा मे ही रहता है! मोक्ष-मार्ग क्या है ? 
सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक चारित्र। तीनो आत्मा के 
निज स्वरूप ही हैं, फिर भात्मा से अलग कैसे रह सकते हैं। अत' 
भोक्ष और मोक्ष का मार्ग दोनो सदा आत्मा में ही रहते है, आत्मा से 
कही वाहर नही रहते । 
कारण कार्य की एक स्थानीयता के सम्बन्ध में यहाँ पर मुझे 
एक अनुभवी सन्त के जीवन का सस्मरण याद आ रहा है। यह सस्म- 
रण एक वह सस्मरण है, जो साधक की मोह-म॒ग्ध आत्मा को भकफोर 
कर प्रदुद्ध कर देता है । 
एक बार एक सन्त घुमता फिरता और “रमता हुआ हरिद्वार जा 
पहुँचा । वहाँ इधर-उधर घूमते हुए उसने बहुत कुछ देखा और सुना । 
चिन्तरशील सन्त का यह स्वभाव होता है, कि वह जो कुछ देखता है 
अथवा जो कुछ सुतता है, उस पर विचार और चिन्तन भी करता 


रत्नन्नय फो साधना हि 


जाता है। देखना और सुनना चेतना का सहज भाव है, किन्तु मनुष्य 
की चेतना पशु की चेतना से अधिक विकसित है, फलत जहाँ पशु देख 
और सुन कर भी कुछ विशिष्ट विचार नही कर पाता, वहाँ बुद्धि का 
धनी मनुष्य जो कुछ देखता और सुनता है, उस पर गम्भीर एवं उदात्त 
विचार भी करता है । 
सन्त ने देखा कि एक श्रद्धाशील भक्त गगा के निर्मल प्रवाह मे से 
एक लोटे मे जल भरता है, उसे अपने दोनो हाथो मे ऊंचा उठाकर 
सूर्य की ओर अपना मस्तक भुकाता है और जल-बारा छोड देता है । 
सन्त ने पूछा कि “यह क्या हो रहा है ”” 
गगा तट के पास खडे पण्डो ले कहा कि “आपको पता नही ? सूर्य 
को जल चढाया जा रहा है | 
अनुभवी एव ज्ञानी सन्‍्त ने यह सव देखा, और सुना तो अपने मन 
मे उठने वाले तक को वह रोक न सका। किन्तु उसकी अभिव्यक्ति 
सन्त ने अपनी वाणी के माध्यम से न कर अपनी कृति के माध्यम 
से की । 
वह सन्त गगा की घारा मे गया और कमण्डल मे जल भर 
'कर सूर्य से विपरीत दिशा की ओर फेकने लगा । 
तट पर स्थित पण्डो ने और उनके श्रद्धाशील अनेक भक्तों ने इस 
मजीबो-गरीब नजारे को देखा तो हँसने लगे । दो-चार पण्डे आगे बढे 
और मुस्करा कर सन्त से पूछने लगे-- महाराज, आप यह कया कर 
रहे हैं ? सूर्य को गगा-जल अर्थण न करके इधर कहाँ और किसे जल 
चढ़ा रहे हो ” बहुत देर से हम आपके इस अनोखे कार्य को देख रहे हैं, 
पर कुछ समझ में नही आया कि आपका क्या तात्पय है ?” 
अनुभवी एव ज्ञानी सन्त ने गम्भीर होकर पण्डो की बातो को सुना 
और मुस्करा कर बोले--'मैं बहुत दूर से आया हूँ। मेरे देश में बहुत 
सूखा है, जल का अभाव है। अत मैंने सोचा कि गगा का जल बडा ही 
स्वच्छ और पवित्र है, क्यो न मैं यहाँ बैठा-बेठा गगा के स्वच्छ एव 
पवित्र जल को अपने देश के सुदूर खेतो मे पहुँचा दूं ? मुझे सूर्य को 
जल नही चढाना है, मुझे तो अपने देश के खेतो को जल पहुँचाना है। 
अत अपने देश की ओर ही जल अर्पण कर रहा हूँ, ताकि मेरे देश के 
सूखे खेत हरे-भरे हो उठे ।” 
यह सुनकर सब के सव भक्‍त और पण्डे हँस पडे और बोले-- 
“मालूम होता है आपका दिमाग ठिकाने पर नही है | भला यहाँ दिया 


डरे भ्रध्यात्म-अवचन 


गया पानी आपके सुदूर देश के खेतों मे कैसे पहुँच जाएगा ? यहाँ क॑, 
गगा का जल आपके देश के खेतो को हरा।भरा कैसे कर|देगा ? आपके 
देश के खेतो के लिए तो आपके देश का जल ही काम आ सकता - है । 
आप यहाँ इतनी दूर बैठे, इस प्रकार गगा-जल अपने देश के खेतो मे 
कंसे पहुँचा सकते है ।”” 

सत स्वर मे माधुर्य भरते हुए बोले-- जब आपका किया हुआ जल- 
दान इश्त मृत्यु लोक से सूर्यलोक मे पहुँच सकता है और वहाँ स्थित अतृप्त 
सूर्यदेव परितृप्त हो सफता है, अथवा सूर्य के माध्यम से पितृलोक में 
पितरों को जल मिल सकता है, तब मेरा यह जल-दान मेरे देश के खेतो 
में क्यो नही पहुँच सकता ? मेरा देश तो आपके सूर्वलोक एवं पितृ लोक 
से बहुत निकट है। मैं समभता हूँ, जब यहाँ का जलदान एक लोक से 
दूसरे लोक में पहुँच सकता है अथवा पहुँचाया जा सकता है, तव इसी 
धरती का जल इसी घरती के दूसरे देश मे क्यों नही पहुँच सकता 
अथवा क्यो नही पहुँचाया जा सकता ?” 

सत का तर्क बडा ही प्रखर एवं जो रदार था। सब सकपका कर रह 
गए। किसी से कोई उत्तर नही बन सका । सब सन्त के मुख की ओर 
देखने लगे । सवने देखा कि सन्त के मुख मण्डल पर और उसके सतेज 
नेत्रो मे ज्ञान की आभा-चमक रही है। 

सबको मौन देखकर सत ने गभीरता के साथ कहा-- मेरी वात 
आप लोगो की समझ मे आई या नही ? मनुष्य जो भी कर्म अपनाए, 
पहले उसे बुद्धि और विवेक से छान लेना चाहिए ?” 

एक वयोवृद्ध पण्डे ने कहा-- महाराज, आपकी बात समझ मे तो 
आती हैं। परन्तु हमारे पास श्ञास्त्र का आधार है। जब कि आपके पास 
वह आधार नही है। भास्त्र एव पुराणो मे सूथं को जलदान का विधान 
किया गया है, इसलिए हम लोग हजारो पीढी से इस कार्य को कर रहे 
है। भला, जास्त्र की वात से कौन इन्कार कर सकता है? झास्त्रो के 
प्राचीन विधान से इन्कार कैसे किया जा सकाता है ।” 

सन्त ने गम्भीर होकर कहा-- शास्त्र जो कुछ कहता है, वह जरा 
थोडी देर के लिए अलग रख दीजिए | मैं आपसे केवल यही पूछता हे 
कि इस विषय में आपकी अपनी बुद्धि क्‍या कहती है और वह क्या 
निर्णय करती है ? क्या आपकी बुद्धि मे यह सब कुछ तर्क संगत है? 
सबसे वहा भास्त्र तो आपकी बुद्धि का है। पहले यह देखो और सोचो, | 
कि इस वियय मे युम्हारी बुद्धि का क्या विर्णय है? शाघ्त् के नाम , 


रत्वननत्रय की साधना है 


प्र जो कुछ चल रहा है, उसके अच्छे और बुरे परिणामों को तौलने 
की तुला हमारी बुद्धि ही है। मानव-जीवन का सबसे बडा शास्त्र 
चिन्तन और अनुभव है । जिसे आज शास्त्र कहा जाता है, आखिर, 
वह भी तो किसी युग के व्यक्ति-विशेष का चिन्तन और मनुभव ही है । 
बुद्धि के बिना तो शास्त्र के सर्म को भी नही समझा जा सकता । इस- 
लिए जीवन और जगत मे शास्त्रो का भी ज्ञास्त्र बुद्धि को माना गया 
है । यदि बुद्धि न होती तो इन जास्त्रो का निर्माण भी कैसे होता ? और 
फिर जिन्हे हम शास्त्र कहते है, उनमे भी जहाँ-तहाँ परस्पर विरोधी 
बातो का उल्लेख मिल जाता है। वहाँ कैसे निर्णय करोगे ? यदि 
कहो कि बुद्धि से और तक से, तब तो शास्त्र बडा नही, बुद्धि ही बडी 
रही और वस्तुत बुद्धि ही,सबसे बडी है। बुद्धि के बिना ससार का 
एक भी कार्य सफल नही हों सकता । जीवन और जगत के प्रत्येक 
व्यवहार मे बुद्धि की बडी आवश्यकता है। यह माना कि शास्त्र बडा 
है, और उसकी शिक्षा देने वाला ग्रुरू भी बडा है। किन्तु जरा कल्पना 
तो कीजिए--शास्त्र भी हो और गुरु भी हो, परन्तु द्ास्त्र के गम्भीर 
रहस्य को और गुरु के उपदेश के मर्म को समभते के लिए बुद्धि न हो तो 
क्या प्राप्त हो सकता हैं ” शास्त्र और ग्रुरु केवल मार्ग-दर्शक हैं। सत्य 
एवं असत्य का निर्णय, अच्छे और बुरे का निश्चय, आखिर बुद्धि को 
, ही करना है। एक ही शास्त्र के एक ही वचन का अर्थ करने मे विचार- 
भेद हो जाने पर उसका निर्णय भी अन्ततोगत्वा बुद्धि ही करती है। 
शास्त्रों के अनेक वचन देश-काल और व्यक्ति-विशेष के सदर्भ मे साम- 
यिक भी होते है, त्रंकालिक नही । और इस उपयोगिता अनुपयोगिता 
का निर्णय, हजारो वर्षों वाद कौन करता है ? पाठक की विवेकशील 
बुद्धि ही उक्त निर्णय करने की क्षमता रखती है । भले ही आज हमारी 
बुद्धि पुराने महासागरो के सामने एक लघु बिन्दु के समान हो, परल्सु 
हमारा बिन्दु ही हमारे काम आएगा, जीवन की समस्याओ का फैसला 
उसे ही करना होगा ।” 
ज्ञानी एवं अनुभवी सत की इस तथ्य पूर्ण बात को सुनकर वे सब 
श्रद्धाशील भक्त और पण्डे बडे प्रसन्‍त हुए। सत के अनुभव से अनु- 
प्राणित तर्क के समक्ष वे सब नतमस्तक थे । सत के कहने का ढग इतना 
मधुर एवं प्रिय था, कि सत की बात उन सब लोगो के गले आसानी से 
उतर गई और उन लोगो ने यह समझ लिया कि जीवन मे शास्त्र और 
युरु का महत्व होते हुए भी, अन्त में सत्य एवं तथ्य का निर्णय दुद्धि ही 


ड़ अध्यत्म-प्रवचन - 


को करना पडता है। 

आप प्रस्तुत कथा सूत्र पर विचार करेगे, तो पता लग्रेगा कि इस 
केथा मे क्या रहस्य अन्तनिहित है ? कार्य-कारण की एक-स्थानीयता 
का यह प्रमुख उदाहरण है । सन्त ने कहा है कि जल यहाँ है और सूर्य 
दूर है, भला यहाँ का जल सुदूर सूर्य लोक मे कैसे तृप्ति का साधन हो 
सकता है ? जल यहाँ है, और खेत सुदूर प्रदेश मे हैं। यहाँ का गया जल 
उन खेतो की इतनी दूर कैसे सिचाई कर सकता है ? जहाँ कारण है, 
वही उसका कार्य भी हो सकता है। ऐसा नही कि कारण कही है, 
और कार्य कही अन्यत्र हो जाए। कारण और कार्य मे न देश का व्यव- 
घान होना चाहिए और न काल का ही । कारण के अव्यवहित उत्तर 
क्षण मे और उसी कारण के प्रदेश मे कार्य हो जाना चाहिए । निरचय 
हृप्टि से विचार करते है, तो दार्शनिक क्षेत्र का यह निर्णय पूर्ण रूप से 
अकास्य निर्णय है । मिट्टी से घडा वनता है । व्येवहार-प्रधान साधारण 
हृष्टि से भले ही खान में पडी हुई, या कुम्हार के घर पर पिण्डरूपेण 
सैयार की हुई मिट्टी को घडे का कारण कह दें | परन्तु नि३चय दृष्टि 
से विचार करें, तो वह मिट्टी घट का कारण नही है। जिससे काला- 
स्तर में कार्य हो, वह कंसे कारण हो सकता है। अस्तु, कार्य-कारण के 
सिद्धान्तानुसार निश्चय मे वही मिट्टी, जो चाक पर चढकर स्थास, 
कोण, कुशल आदि विभिन्‍न पर्यायों को, अवस्थाओ को पार करती 
हुई जब घट पर्याय के उत्पत्ति क्षण से पूर्व क्षण मे पहुँचती है, जिसके 
अनन्तर बिना किसी अन्य पर्याय एवं दशा के घट कार्य होता है, 
वही पूर्व पर्याय-विश्विप्ट मिट्टी ही उत्तर पर्याय रूप घट का कारण 
होती है । 

कार्य कारण के सम्बन्ध मे विचार-चर्चा काफी सूक्ष्म होती जा रही 
है। आप सब इतनी गहराई मे, सम्भव है, नही जाना चाहेगे। अस्तु, 
संक्षेप मे आप इतना ही हृदयगम कीजिए कि कारण कार्य में देश काल 
का व्यवधान नही होता है । जब कि स्थुल भौतिक कार्य कारण मे भी 
यह सिद्धान्त निश्चित है, तब आत्मा के आध्यात्मिक क्षेत्र मे तो यह 
विपरीत हो ही कैसे सकता है? आत्मा का मोक्ष कार्य है और 
सम्यगदर्शनादि घर्म मोक्ष का कारण है। मोक्ष और मोक्ष का साधन 
घर्म दोनो ही आत्मस्वरूप हैं। क्योकि जब सम्यग दर्शन आदि आत्म 
स्वरूप हैं, तो उनका कार्य मोक्ष भी आत्म स्वरूप ही होना चाहिए। 
अतएव भोक्ष का लोक आत्मा है, आकाइश-विजेप नही । ऐसा नही हो 
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सकता कि कारण चेतन्य मे हो, और उसका कार्य जड में हो जाए । 
चित्‌ का कार्य चित मे ही हो सकता है और वह चिद्रूप ही हो 
सकता है । 
मैं आप मोक्ष और उसके मार्ग की वात कह रहा था। मैने 
आपको यह ॒ बतलाने का प्रयत्न किया था कि मोक्ष और मोक्ष का 
साधन धर्म आत्मा मे ही रहते हैं, कही वाहर नही । जहाँ कही आगमो 
मे लोकाग्र भाग मे मोक्ष का स्थानत्वेन उल्लेख है, धह व्यवहार दृष्टि 
से औपचारिक कथन है, नैश्वयिक नही। तर्क द्वारा प्राप्त निर्णय ही 
मोक्ष सम्बन्धी स्थान और स्थिति की ग्रुत्यी को सुलका सकता है| जब 
आत्मस्वरूप भूत मोक्ष का निवास आत्मा के अन्दर ही है, तब उसका 
साधन अर्थात्‌ कारण भी आत्मा के अन्दर ही होगा । कभी यह नही हो 
सकता, कि आत्मा कही रहे, उसका मोक्ष कही रहे, और उसका मार्ग 
एवं उपाय कही अन्यत्र रहे । 
चेतन की क्रियाओं का आधार चेतन ही हो सकता है, जिस प्रकार 
जड की क्रियाओ का आधार जड तत्व होता है। शरीर की क्रियाओं 
'एवं चेप्टाओ को जैन-दर्शन आख्रव की कोटि मे डाल देता है, क्योकि 
'वे जड की क्रियाएँ हैं, आत्मा के निज स्वरूप की क्रियाएँ नही है। जो 
आत्मा के निज स्वरूप की क्रियाएँ होती है, वे ही मोक्ष मार्ग बनती 
हैं। इसलिए आत्मा से भिन्‍न गरीर जादि की जड क्रियाएँ मोक्ष प्रदान 
नही कर सकती , जब तक कि सावना के मूल मे शुद्धोपयोग एवं शुद्ध 
ज्ञान चेतना की क्रियाशीलता न हो । अध्यात्मवादी दर्शन कहता है, कि 
जब मोक्ष मे शरीर ही साथ नही जाता गौर वह यही रह जाता है, 
तब उसका वेश आदि, जो एक बाह्य, तत्व है, एक जड तत्व है, मोक्ष 
का कारण क॑से हो सकता है ? ये वेश आदि बाह्य उपकरण गरीरा- 
श्वित होते है, इसलिए निश्चय दृष्टि से वे मोक्ष के अग नही बन 
सकते । और तो क्‍या, बाह्य तप भी शरीराश्रित होने से साक्षात्‌ मोक्ष 
रूप में स्वीकृत नही है । हाँ, व्यवहार नय से यदि उन्हे मोक्ष का अग 
माना जाए, तो किसी को किछ्ली प्रकार की आपत्ति नही हो सकती । 
निश्चय दृष्टि मे तो सम्यक्‌ दर्शंत, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक चारित्र ये 
ही मोक्ष के कारण है और ये ही मोक्ष के अग हैं। अशुभ उपयोग से 
हटकर शुभ उपयोग मे और अन्तत शुभ उपयोग से भी हटकर आत्मा 
जब शुद्ध उपयोग मे स्थिर हो जाएगा, तभी वस्तुत उसका मोक्ष हो 
सकेगा । यह निश्चित है, कि अशुभ और शुभ दोनो ही द्वारो को बन्द 
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करना पडेगा। यदि पाप से मोक्ष की उपलब्धि नही हो सकती, तो यह 
भी सुनिश्चित है, कि पुण्य से भी मोक्ष की उपलब्धि नही हो सकती । 
कुछ काल के लिए शुभ साधक की साधना का विश्वाम-स्थल भले ही 
बन जाए, किन्तु वह उसका ध्येय नहीं बन सकता। शुभ अशुभ को 
निवृत्ति के लिए होता है, शुद्धत्व की प्राप्ति के लिए नहीं । अध्यात्म 
शास्त्र मे साधक की साधना का एक मात्र ध्येय. है--वीतराग भाव एवं 
स्वरूप रमणता। अपने रवरूप मे स्व के रमण को ही जेन दर्शन सम्यक्‌ 
दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र कहता है। सम्यक्‌ दर्शन क्या 
वस्तु है और उसका क्या स्वरूप है ? इसकी चर्चा मैं विस्तार के साथ 
आगे करूगा, किन्तु यहाँ पर आप सम्यक्‌ दर्शन का इतना ही अर्थ 
समझ ले कि अपने आत्म-र्वरूप की प्रतीति, आत्म-स्वरूप का विश्वास 
और आत्म स्वरूप पर आस्था होना ही सम्यक्‌ दर्शन है । अध्यात्मवादी 
दर्शन यह कहता है, कि आपको ईश्वर की सत्ता पर आस्था हो या न 
हो, परन्तु स्‍्वय अपनी आत्मा की सत्ता पर आस्था, होना सबसे बडी 
बात है। मैं समभता हूँ कि जिसको अपनी आत्म-सत्ता पर विश्वास 
है, उसे ही परमात्म-सत्ता पर भी विश्वास हो सकता है । क्योकि जो 
आत्मवादी होता है, वही कर्मवादी भी हो सकता है, और जो कर्मवादी 
होता है, वही लोकवादी भी हो सकता है। परन्तु जिसकों अपनी 
आत्मा की सत्ता पर ही आस्था नही है, उसे कभी भी कर्म पर विश्वास 
नही हो सकता, और जिसका कर्म पर विव्वास नही है उसका लोक 
'प्रलोक पर भी विश्वास नहीं हो सकता। मोक्ष पर विश्वास त्तो 
होगा ही कहाँ से ? अस्तु, सच्चा आत्मवादी ही मोक्ष की साधना कर 
सकता है । अपने मूल-स्वरूप की प्रतीति ही सबसे मुख्य बात है। जिसने 
अपनी मूल सत्ता पर आस्था और श्रद्धा नही की, वह अन्य किसी पर 
भी सम्यक्‌ विश्वास नहीं कर सकता। “मैं हूँ” इस पर पूर्ण प्रतीति 
के साथ विश्वास करो, क्योकि “मैं” की सत्ता की शुद्ध आस्था ही यथार्थ 
-मे सम्यक्‌-दर्शन है । ४ 
सम्यग्‌-दर्शन आत्म-सत्ता की आस्था है। सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का 
स्वरूप-विषयक एक हृढ निश्चय है । मैं कौन हूँ? मैं क्‍या हूँ ? मैं कसा हूँ? 
इसका अन्तिम निर्णय एवं निश्चय ही सम्यक्‌ दर्शन है। ससार में 
अनन्त पदार्थ है, अनन्त चेतन और अनन्त जड हैं । जड और चेतन 
मे भेद-विज्ञान करना, यही सम्यक्‌ दर्शन का वास्तविक उद्देश्य है। 
स्व और पर का, आत्मा और अनात्मा का, चेतन्‍्य और जड का जब 
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तक भेद-विज्ञान नही होगा, तव तक यह नही समभा जा सकता कि 
साधक को स्व-स्वरूप की उपलब्धि हो गई है। स्व-स्वरूप की उप- 
लब्धि होते ही, यह आत्मा अहता और ममता के वन्धनों मे बद्ध 
नही रह सकता। जिसे आत्म-वोध एवं चेतना-वोध हो जाता है, 
वही आत्मा यह निश्चय कर सकता है, कि मैं गरीर नहीं हूँ, मैं मन 
नही हूँ, क्योंकि यह सब कुछ भातिक है एवं पुद्गलमय है। इसके 
विपरीत मै चेतन हूँ, आत्मा हूँ तथा मैं अभौतिक हूँ, पुदूगल से सर्वथा 
भिन्न हूँ। मैं ज्ञानस्वरूप हूँ और पुदू्गल कभी ज्ञान स्वरूप नही हो 
सकता । जबकि आत्मा और पुदूगल मे इस प्रकार घमुलता एवं स्वरूपत 
विभेद है, तब दोनों को एक मानना अध्यात्म-क्षेत्र मे सबसे बडा 
अज्ञान है और यही सबसे बडा मिथ्यात्व है । यह अज्ञान और मिथ्यात्व 
सम्यकदर्शन-मूलक सम्यक्‌ ज्ञान से ही दूर हो सकता है। ।सम्यग-दर्शन 
और सम्यकज्ञान से ही आत्मा यह निश्चय करता है, कि अनन्त 
अतीत में भी जब पुद्गल का एक कण मेरा अपना नहीं हो सका, 
तब अनन्त अनागत मे वह मेरा कँसे हो सकेगा, और वर्तमान के क्षण 
में तो उसके अपना होने की आशा ही कैसे की जा सकती हूँ ? मै, मैं 
हू' और पुदगल पुद्गल है । आत्मा कभी पुद्गल नहीं हो सकता, और 
पुदू्गल कभी जात्मा नहीं हो सकता। इस प्रकार का बोध-व्यापार 
ही वस्तुत' सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है। साधक कही भी जाए और 
कही पर भी क्‍यों न रहे, उसके चारो ओर नाना प्रकार के 
पदार्थों का जमघट लगा रहता है। पुद्गल की सत्ता को कभी 
मिटाया नहीं जा सकता | यह कल्पना करना भी दुस्सह है, कि 
कभी पुद्गल नष्ट हो जाएगा, और जब पुद्गल नष्ट हो जाएगा, 
सव मेरी सुक्ति हो जाएगी। इस विश्व के कण-कण मे अनन्त- 
अनन्तकाल से पुद्गल की सत्ता रही हैं और अनन्त भविष्य मे भी 
वह रहेगी । तब भव-वन्धन से मुक्ति कंसे सिले ? यह प्रश्न साधक 
के सामने आकर खडा हो जाता है। अध्यात्म-शास्त्र इसका एक 
ही समाधान देता हूँ, कि पुद्गल के अभाव की चिन्ता मत करो। 

साधक को केवल इतना ही सोचना और समभना है, कि आत्मा मे 
अनन्तकाल से पुद्गल के प्रति जो ममता है, उस ममता को दूर किया 
जाए और जब पुद्गल की ममता ही दूर हो गई, तव एक पुद्गल तो 
क्या, अनन्त-अरन्त पुद्गल भी आत्मा का कुछ बिगाड नही सकते। 

सम्यक्‌ ज्ञान का अर्थ है-आत्मा का ज्ञान, आत्मा के विशुद्ध रवरूप 
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का ज्ञान। आत्म-विज्ञान की उपलब्धि होने के बाद अन्य भौतिक ज्ञान 
की उपलब्धि न होने पर भी, आत्मा का कुछ बनता बिगडता नही है। 
ज्ञान की अल्पता भयकर नही हैं, उसको अज्ञान-रूप विपरीतता ही 
भयकर हूँ। आत्म-ज्ञान यदि कण भर है, तो वह मन भर भौतिक 
ज्ञान से भी अधिक श्रेष्ठतर एव श्रेष्ठतम हे । आत्म-साधना मे 
ज्ञान की विपुलता अपेक्षित नही है, किन्तु ज्ञान की विशुद्धता ही 
अपेक्षित हें । 

एक आचार्य के अनेक शिष्य थे। उनमे सभी प्रकार के शिष्य थे, 
कुछ ज्ञानी और कुछ तपप्वी। उनमे एक मन्द-बुद्धि शिष्य भी था ! 
उसकी अवस्था परिपक्व थी। ग्रुरुउसे सिखाने का वहुत-कुछ प्रयतल 
करते थे, किन्तु उसे कुछ भी समक नही पडती थो । अपनी बुद्धि की 
मन्दता पर उसे बडा दुख था और इसलिए वह बडा खिन्न रहा करता 
था । ै 

एक दित्त उसे खिन्न एव उदासीन देखकर ग्रुरु ने पूछा--'तू 
इतना खिन्न और उदासीन क्यो रहता है ? ,तू गृहस्थ की ममता छोड- 
कर साथना के क्षेत्र मे आया हैं। यहाँ आकर तुभे सर्वथा स्वस्थ एवं 
प्रसन्न रहना चाहिए साधक के जीवन के साथ खिन्नता और उदा- 
सीनता का मेल नही बंठता है, वत्स !” 

शिष्य ने कहा-- गुरुदेव ! आपका कथन यथार्थ हूँ। मुझे खिन्न 
और उदासीन नही रहना चाहिए। आपके चरणों में मुझे किसी 
भी प्रकार का अभाव नहीं हे ॥ आपका अस्रीम अलनुग्नरह ही 
मेरे जीवन की सबसे वडी थाती हैँ। परन्तु क्या करू, अपनी 
मन्द-बुद्धिता पर मुझे बडा दुख होता है। मैं अधिक शास्व्रा- 
ध्ययन नही कर सकता। मुझे तो थोडे से में बहुत कुछ आ जाए, 
आपकी ऐसी कृपा चाहिए ।” 

गुरु ने कहा-- चिन्ता मत कर। मैं तुझे ऐसा ही छोटा एक सा 
सूत्र बतला देता हूँ, उसका तू चिन्तन-मनन करो, अवश्य ही तेरी 
आत्मा का कल्याण होगा। समग्र धर्म और दर्शन की चर्चा का सार 
इस एक सूत्र मे आ जाता है ।” 

- शुरु ने अपने उस मन्दबुद्धि शिष्य को यह सूत्र बतलाया-- मा रुष 
मा तुप ।” इसका बर्थ हँ--न किसी के प्रति 6 प्‌ कर और न किप्ती 
के प्रति राग कर | अर्थात्‌ साधना का सार निविकल्प समभाव हैं । 

गुरु ने अनुग्रह करके बहुत ही छोटा, किन्तु अर्थ गम्भीर सूत्र वतला 


रनन्रय की साधना है| 


तो दिया, किन्तु वह शिष्य इतना अधिक मन्द-बुद्धि था, कि उसे वह लघु 
सूत्र भी याद नही रहा | उसके वदले वह 'मासतुष” रटने लगा। 
जिसका अर्थ होता है --उडद का छिलका । इसी को गुरु के द्वारा दिया 
हुआ सूत्र समभकर वह निरन्तर रटता रहा और जपता रहा। रटते- 
रटते उसकी,भावना विश्वुद्ध और विशुद्धतर होती गई । अभ्यास मे बडी 
शक्ति होती है। निरन्तर का अभ्यास और निरन्तर की साधना से, 
सब कुछ साधा जा सकता है । भले ही ग्रुरु के द्वारा दिए गए सूत्र के 
शब्द उसे अक्षरश याद न रहे, किन्तु गुरु हारा दी गई भावना को 
उसने पकडे रखा । शक्ति शब्द मे नहीं रहती, उसकी भावना और 
अर्थ मे रहती है । शब्द जड है, क्योकि वह भापषा-रूप होता है, किच्तु 
जव उस छब्द मे भावना का रस उंडेल दिया जाता है, श्रद्धा एवं 
आस्था का रस डाल दिया जाता है, तब उसमे अनन्त भक्ति प्रकट हो 
जाती है। 
गुरु ने अपने मन्द बुद्धि शिष्य को जो सूत्र दिया था, उसकी भावना 
यह थी कि--किसी पर द्व ष मत करो और किसी पर राग मत करो । 
राग और द्व ष यही सबसे वडे वन्धन हैं। राग और द्वष के विकल्प 
जब तक दूर नही होंगे, तव तक अध्यात्म साधना सफल नही हो सकती । 
राग और हं ष के विकार को दूर करने के लिए ही साधना की जाती 
है। शिष्य को अपने ग्रुरु के वचनों पर अठल आस्था थी, इस- 
लिए उस सूत्र को शब्दश न समभने पर भी रटता रहा, जपता रहा । 
कथाकार कहते हैं कि मन्द-बुद्धि शिष्य ने मासवुष के अर्य पर ही 
चिन्तन प्रारम्भ कर दिया कि जेसे उड़द और उसका छिलका भिन्न है, 
उसी प्रकार मैं और भेरा शरीर भिन्न हैं। जैसे काला छिलका दर होते 
पर उडद अन्दर से श्वेत निकलता है, वेसे ही काले विकारो के दूर 
होने पर अन्दर से आत्मा का शुद्ध स्वरूप प्रकट हो जाता हे। इस 
प्रकार शब्द से गलत, किन्तु अर्थ से सत्य उस सूत्र का भावात्मक घ्यान 
करते हुए एक दिन उस मन्द बुद्धि शिष्य को केवल ज्ञान की वह अमर 
ज्योति प्राप्त हो गई, जो एक वार प्रज्वलित होकर फिर कभी बुमकती 
नही हैं, जो एक वार प्रकट होकर फिर कभी, नष्ट नही होती हू । 
आचार्य के दूसरे शिष्य, जो बडे-बडे ज्ञानी और पण्डित थे,इस मन्द बुद्धि 
विष्य के समक्ष हतप्रतिभ हो गए | केवल ज्ञान की महाप्रभा के समक्ष 
उनके ज्ञान की प्रभा उसी प्रकार फीकी पड गई, जैसे कि सूर्योदय 
होने पर तारा-मण्डल की प्रभा फीकी पड जाती है। गुरु को तया अन्य 


३० अध्यात्मन्प्रब्धन - 


अनेक शिष्यो को जब उक्त तथ्य का पता चला; तब वे सब आहइचर्य- 
'चकित हो गए ।-गुरु के 'हृदय मे इस बात की परम प्रसन्नता थी, कि 
मेरे शिष्य का अज्ञान सर्वथा दूर हो गया और केवल-ज्ञान की वह 
अमर ज्योति उसे प्राप्त हो गई, जो अभी तक मुझे और अन्य शिष्यो 
को भी प्राप्त नही हो सकी है । इससे बढ़कर गुरु को और क्या प्रस- 
ज्ञता हो सकती थी ? 
मैं आपसे कह रहा था कि जब तक अन्दर के विकल्प और विकार 
दूर नही होगे, तव तक आत्म-साधना का फल प्राप्त नही हो सकता। 
यदि ज्ञान आत्मा के राग द्वे पात्मक विकलपो को दूर नहीं कर सकता, 
तो वह वास्तव मे सम्यक्‌ ज्ञान ही नही है। वह सूर्य ही क्या, जिसके 
उदय हो जाने पर भी रात्रि का अन्धकार शेष रह जाए? सम्यक्‌ 
ज्ञान की उपयोगिता इसी में है, कि उसके द्वारा साधक अपने विकल्प 
और विकारो को समझ सके । उन्हे दूर करने की दिशा मे उचित 
विचार कर सके | | 
आत्म-सत्ता की सम्यक्‌ प्रतीति हो जाने पर और भात्म-स्वरूप की 
सम्यक उपलब्धि अर्थात्‌ ज्ञप्ति हो जाने पर भी जब तक उस प्रत्तीति 
और उपलब्धि के अनुसार आचरण नही किया जाएगा, तव तक साधक 
की साधना परिपूर्ण नही हो सकेगी | प्रतीति और , उपलब्धि के साथ 
आचार आवश्यक ही नही, अनिवार्य है । हमते यह विश्वास कर लिया 
कि आत्मा है, हमने यह भी जान लिया कि आत्मा पुद्गल से भिन्न हैं, 
परन्तु जब तक उसे पुदगल से पृथक करने का प्रयत्न नही किया जाएगा 
तब तक साधक को अभीष्ट सिद्धि नही हो सकती । सम्यक्‌ दर्शन होने 
का सकसे वडा फल यही है, कि आत्मा का अज्ञान सम्यक्‌ ज्ञान 
मे परिणत हो गया । परन्तु सम्यक्‌ ज्ञान का फल यह हैँ कि आत्मा 
अपने विभाव को छोडकर स्वभाव मे स्थिर हो जाए। आत्मा अपने 
विकल्‍प और विकारो को छोडकर स्व-स्वरूप मे लीन हो जाए। विभाव, 
विकल्‍प और विकारो से पराड मुख होकर अन्तम्रुख होता, इसी को 
स्वरूप-रमण कहा जाता है। और स्वरूप मे रमण करना, अर्थात्‌ 
स्व-स्वरूप मे लीन हो जाना; यही आध्यात्मिक भाषा मे सम्यक्‌ चारित्र 
है । यही विद्ुुद्ध सयम है और सर्वोत्कृप्ट शील हेँ। चारित्र, आचार, 
सयम और शील आत्मा से भिन्न नही हैं। आत्मा की ही एक शुद्ध 
शक्ति-विशेष है। जैन-दर्शन कहता हैं कि--विश्वास को विचार में 
वदलो और विचार को आचार मे वदलो, तभी साधना परिपूर्ण होगी। 


रत्नश्नय की सॉधना प्र 


चारित्र, अथवा आचार का अर्थ केवल बाह्य क्रिया काण्ड ही नही हैं। 
वाह्य क्रिया काण्ड तो अनन्त काल से और अनन्त प्रकार का किया 
गया है, किन्तु उससे लक्ष्य की पति नही हो सकी । बाह्य क्रिया काण्ड 
अध्यात्म-साधना मे यथावसर उपयोगी एवं सहायक तो हो सकता हें, 
किन्तु वही सब कुछ नही हे । सम्यक्‌ चारित्र आत्म-स्थिति रूप है, अत 
वह आत्मरूप हु, अन्य रूप नही । 
अध्यात्मवादी दर्शन के समक्ष जीवन का सबसे वडा लक्ष्य स्वरूप 
की उपलब्धि, स्व-स्वरूप मे लीनता और स्व-स्वरूप मे रमणता है । 
शास्त्र की परिभाषा मे इसी को भाव चारित्र कहा जाता हैं। जीवन 
विकास के लिए द्रव्य और भाव दोनो की आवदध्यकता है । परच्तु अनि- 
वार्यता और अपरिहार्यता भाव की ही रहेगी। यदि भाव है तो द्रव्य का 
भी मूल्य जाका जा सकता है। किन्तु,भावशून्य द्रव्य का कुछ भी मूल्य नही 
है । यदि केवल एक का अक ही है, शून्य नही हैं, तव भी उस एक अक 
का मूल्य है, किन्तु अक-शुन्य शुन्‍्य विन्दरुओों का क्या शल्य हो सकता 
हैं? भले ही उन शून्य विन्दुओ की क्तिनी ही सख्या क्योन हो। 
यदि शून्य विन्दुओ के प्रारम्भ मे कोई भी अक होगा, तो जितने झृत्य 
विन्दु बढते जाएँगे उसकी सख्या का महत्व भो उतना ही अधिक वढता 
जाएगा। अध्यात्मवार्द! दर्शन गणित के इसी सिद्धान्त को अध्यात्म-श्षेत्र 
में लागू करना चाहता है। वह कहता हैं कि यदि निश्चय चारित्र नही 
हैं, निर्चय-शून्य केवल व्यवहार चारित्र हैं, तो उससे कभी भी स्व- 
स्वरूप को अभिव्यक्ति नही हो सकती । व्यवहार का मूल्य अवश्य हैं 
उससे इन्कार नही किया जा सकता, किन्तु उसका सूल्य और महत्त्व 
निश्चय के साथ ही है, निव्चय से अलग नही । निश्चय से शूच्य व्यव- 
हार भो व्यवहार नही हैं, वह मात्र व्यवहाराभास हैं, जो आत्मा को 
और अधिक वन्धचन में डालता है। 
मैं आपसे मोक्ष मार्ग की, मुक्ति के उपाय एवं साधनों की चर्चा कर 
रहा था। मैंने सक्षेप मे यह वतलाने का प्रयत्न किया, कि अध्यात्म-क्षेत्र 
मे सम्यक दर्शन, सम्यक ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र का कितना महत्व है, 
कितना मूल्य है और कितना उपयोग है ? ये तीनो ही मुक्ति के उपाय 
हैं, पृथक्‌ रूप से नहीं, समुचित रूप से । सम्यक्‌ दर्शन मिथ्या ज्ञान को 
भी सम्यक्‌ ज्ञान बना देता है । आकाश मे स्थित सूर्य जब मेघो से 
आच्छन्न हो जाता है, तव यह नही सोचना चाहिए कि अब अनन्त गगन 
से सूर्य की सत्ता नही रही । सूर्य की सत्ता तो है, किन्तु वांदलो के 


प्र झ्रध्पात्म-प्रवचन 


कारण उसकी अभिव्यक्ति नहीं हो पोती । परल्तु'जेसे ही सूर्य पर 
छाने वाले बादल हटने लगते हैं, तो सूये का प्रकाश और आतप एक 
साथ गगन मण्डल और भूमण्डल पर फल जाता है । ऐसा मत समक्िए 
कि पहले प्रकाश आता है फिर आतप आता है अथवा पहले आतप 
आता है फिर प्रकाश आता है। दोनो एक साथ ही प्रकट होते हैं। इसी 
प्रकार ज्यों ही सम्यक्‌ दर्शन होता है, त्यो ही--तत्काल ही सम्यक्‌ ज्ञान 
हो जाता है । उन दोनो के प्रकट होने मे क्षण मात्र का भी अन्तर नही 
रह पाता । सम्यक्‌ दर्शन और सम्यक्‌ ज्ञान चतुर्थ गुणप्थान मे प्रकट 
हो जाते है। किन्तु सम्यक्‌ चारित्र की उपलब्धि पाँचवे गुण स्थान से 
प्रारम्भ होती है। वैसे तो अनन्तानुवन्धी कषाय के क्षयोपशमादि की हृष्टि 
से मोह-क्षोभ हीनता एवं स्वरूप-रमणता रूप चारित्र अंशत सम्यग 
दर्शन एवं सम्यक ज्ञान के साथ ही प्रारम्भ हो जाता है । दर्शन की परि- 
पूर्णता अधिकतम सातवे ग्ुणस्थान तक हो जाती है और ज्ञान की परि- 
पूर्णता तेरहवे गुण स्थान मे होती है तथा चारित्र की परिपूर्णता तेरहवे 
गुण स्थान के अन्त में एव शैलेशी अवस्था रूप चौदहवें गुण स्थान मे होती 
है । जैन-दर्शन के अनुसार उक्त तीनो साधनो की परिपूर्णता का नाम ही 
मोक्ष एव मुक्ति है। यही अध्यात्म-जीवन का चरम विकास हे । 


विवेक-इष्टि 





के के के 


मोक्ष क्या है ”? और उसका साधन क्या है ? यही विचारणा आपके 
समक्ष चल रही है। विषय अत्यन्त गम्भीर है, परन्तु इस गम्भीर 
विषय को समझे विना मानव अपने जीवन के ध्येय को प्राप्त नही कर 
सकता, मानव अपने लक्ष्य की पृति नहीं कर सकता । मनुष्य को 
विवेक-बुद्धि मिली है । विवेक-बुद्धि के वल से वह कठिन को भी सरल 
बना सकता है। 

सोक्ष और उसके स्वरूप की चर्चा कठिन क्यो लगती है ? क्या 
वह वस्तुत ही कठिन है ? समझने जेसा नही है ”? जो अपना स्वरूप 
है वह समझ मे न आए, यह कंसे हो सकता है ” वात केवल इतनी 
ही है, कि उसे समझते का सच्चे हृदय से कभी प्रयत्न नहीं किया 
गया। ऐसा कौन सा विषय है, जो प्रयत्न करने पर भी समझ मे न 
आए। इस मोह-सुग्धघ संसारी आत्मा ने अनन्त-अनन्त काल से पुदूगल 
से प्रीति की है, पुदगल से ममता-भाव किया है, अतः पुद्गल की बात 
जल्दी समझ मे आती है। मोक्ष और जात्मा की वात अपनी निज की 
होते हुए भी इसलिए समझ मे नही आती कि उससे हमारी प्रीति 
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और अभिरुचि जमती नही है, स्वस्वरूप में अन्तर्मन स्थिर नही 
होता है । 
में आपसे कह रहा था, कि मोक्ष क्‍या है और उसंकी प्राप्ति का 
साधन क्या है ? इस विषय पर विचार करना ही सच्ची आध्यात्मिकता 
है। क्या आपने कभी यह समझने का प्रयत्त किया है, कि आपकी 
आत्मा मे अनन्त ज्ञान होते हुए भी आप अल्पन्न क्‍यों है ? आपकी 
आत्मा मे अनन्त शक्ति होते हुए भी आप दुर्बल क्यो हैं? आप मूल मे 
निर्मल एवं निविकार होते हुए भी मलिन एवं विकारी क्यो है? 
इन समस्त प्रश्नों का एक ही समाधान है, कि आत्मा अनन्त 
काल से भज्ञान के बन्धन से बद्ध है। उसमे राग और हे ष आदि 
कषाय के विकल्‍्पो का तूफान उठता रहता है। आत्मा अपने ही विकार 
एवं विकल्‍पो की उलभनो मे अनन्त काल से उलभा रहा है। कर्म का 
यह जाल, जिसमे आत्मा बद्ध है, कही बाहर से नही आया, आत्मा ने 
स्वयं इसको उत्पन्न किया है और आत्मा स्वयं ही इप्तको तोड भी 
सकता है । आत्मा अपने विकारो के जाल मे उसी प्रकार फंस! हुआ। है, 
जिस प्रकार मकड़ी स्वयं अपने बुने जाल मे फेस जाती है। मछियारा 
अपना जाल किसी सरोवर मे अथवा नदो मे डालकर जैसे मछलियों 
को फँसा लेता है, वैसे कोई भी बाह्य शक्ति हमारी आत्मा को बन्धन 
मे; नही डाल सकती, जाल मे नहीं फेंसा सकती | मैं कहता हूँ कि 
आपकी बिना इच्छा के दुनियाँ की कोई भी ताकत आपको वन्च न में 
बॉध नही सकती | जैन-दर्शन एक बहुत बडी वात कहता है, कि आत्मा 
को वन्धन मे डालने वाला आत्मा के अतिरिक्त अन्य कोई दूसरा 
ईश्वर, परमात्मा तथा देवी और देवता नही हो सकता । आभात्मा के 
स्वय के राग, द्वेष और मोह आदि विकल्प ही वच्धन मे डालते है, 
जो स्वय उसके अन्दर से ही विभाव शक्ति के द्वारा उत्पन्न होते हैं। 
प्रत्येक अध्यात्म-साधक को यह चिन्तव और मनन करना चाहिए, कि 
जिस जाल मे तुम फंसे हो, वह तुम्हारे स्वय के ही संकल्प, विकल्प 
और अध्यवसाय से बना है । 
आत्मा अज्ञान से आवृत है। यह अज्ञान वाहर से नही लाया 
गया, आत्मा के अपने वैभाविक्र परिणामों का ही यह भ्रतिकल है। 
कुछ तत्त्व-चिन्तक यह विचार करते है, कि. संसार के बाह्य पदार्थ 
हमे बन्धन में डालते हैं। परन्तु यथार्थ में यह्‌ वात सत्य नहीं है । जब 
तक़ मनुधय के मन में राग और द्वेष की वृत्ति उत्पन्न न हो, तव तक 
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कोई भी बाह्य पदार्थ. बाँध नही सकता । यदि राग और दंष की 
वृत्ति के बिना भी आत्मा वन्धन-वद्ध होने लगे, तब तो बडी विचित्र 
स्थिति होगी। केवल ज्ञानी चीतराग आत्मा, जिसकी केवल ज्ञान- 
धारा सतत प्रवाहित रहती है, जिसके ज्ञाच-रूप उपयोग मे ससार 
के अनन्त-अनन्न पदार्थ प्रतिक्षण प्रतिविम्बित होते रहते हैं, उसे भी 
वन्ध होने लगेगा। किन्तु ऐसा कभी होता नही है, हो सकता भी 
नही है। मेरे कहने का तात्य+ इतना ही है, कि किसी पदार्थ को 
ज्ञान-उपयोग के द्वारा जानने मात्र से ही बन्चन नहीं होता है । पदार्थो 
का परिज्ञान करना, यह तो आत्मा का अपना सहज स्वभाव है।' 
यदि आत्मा अपनी ज्ञान-शक्ति से अपने से शिन्न ससार के अन्य पदार्थों 
को भी जानता है और देखता है, तो इसमे बुराई की कोई बात नहों 
है, किसी पदार्थ को जानना मात्र वच्चन नही है। वन्वन तभी होता 
है, जब कि जानने के साथ मत में राग और द्वष की वृत्ति उत्तन्न 
होती है । 
कल्पना कीजिए--एक व्यक्ति आपके समक्ष खड़ा होकर आपके 
प्रति प्रिय अथवा अप्रिय गब्दो का प्रयोग करता है। इस स्थिति में 
प्रिय शब्द को सुन कर यदि आपके मन मे राग उत्पन्न हो गया, तो 
वह बन्धन है । यदि अप्रिय शब्द को सुनकर आपके मन मे ह ष उत्पन्न 
हो गया, तो यह भी वन्धन है। परन्तु निन्दा और प्रशसा सुनकर भी 
यदि आपका सन सम रहता है, मध्यस्थ रहता है, तो उस समय 
आपको न राग का वन्धन हैं और न 6ष का बन्धचन है। व्यवहार 
दृष्टि से शब्द प्रिय और अप्रिय हो सकते हैं। भाषा साधारण और 
असाधारण हो सकती है। निदचय दृष्टि से तो शब्द और भाषा जड 
है, उनका अपना शुभत्व एव अशुभत्व कुछ नही है । भाषा के पुद्गलो 
की हृष्ठटि से ससार के एक सामान्य व्यक्ति की भाषा और वीतराम प्रभु की 
वाणी दोनो ही एक रूप हैँ,परन्तु वीतराग वाणी सुनकर यदि हमारे उपा- 
दान की तैयारी है तो कषाय का शमन हो जाता है, हमारे जीवन मे 
एक बहुत बडा आध्यात्मिक परिवर्तन आ जाता है। और यदि उपादान 
की तैयारी नही है,शुद्ध उपयोग का परिणमन नही है,तो वीतराग वाणी 
सुनकर कर्मवन्ध भी हो सकता है। मति ज्ञान और श्रुतज्ञान इन्द्रिय और 
सन के माध्यम से ही होतें है । इन्द्रिय और मन की सहायता के बिना, 
न मति ज्ञान हो सकता है और न श्रुतज्ञान हो सकता है। मन 
और इन्पियाँ हमारे ज्ञान में माध्यम हैं। इन्द्रिय और मन के होते हुए 
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भी जब तक उपयोग नही होता है, तब तक ससारी आत्मा को मति 
या श्रुत किसी प्रकार का ज्ञान नही हो सकता | श्रोत्र आदि इच्द्रियाँ 
अपने शब्द आदि विषयो को ग्रहण करती है और मन उन पर चिन्तन 
एवं मनन करता है, परन्तु यह सब उपयोग के द्वारा ही होता है। 
यदि उपयोग नही है, तो किसी प्रकार का ज्ञान नही हो सकता । 

कल्पना कीजिए आपके सामने मिष्टान्न से भरा थाल रक्‍्खा है । 
आपने उसमे से अपने मन-पसन्‍्द की एक मिठाई उठाई और मुख मे 
रख ली, और खाने भी लगे । किन्तु आपकी उपयोग-धारा, विचारधारा 
उस समय कही अन्यत्र है।इस स्थिति में आपकी जिह्ना के साथ 
पदार्थ का स्पर्श होने पर भी उसमे उपयोग न लगने के कारण रसका 
परिज्ञान आपको नही हो पाता । ज्ञान तभी होता है, जव कि विभिन्‍न 
इन्द्रियाँ अपने विभिन्‍न विषयो को ग्रहण करे और साथ में उपयोग भी 
उनमे रहे । इस वर्णन से यह रपष्ट हो जाता है, कि शब्द, रूप, रस, 
गन्ध और स्पर्श ये पाँच विषय हैं । इनका ग्रहण इन्द्रियो के द्वारा होते 
हुए भी इतका परिवोध तव तक नही हो पाता, जब तक ज्ञानोपयोग 
का विषयोन्मुख परिणमन न हो । 

मैं आपसे कह रहा था कि शब्दादि विषयो के ज्ञान से बन्धन नहीं 
होता है। बन्धन होता है, उपयोग के कर्म-चेतना रूप अशुद्ध परिणमन 
से होने वाले राग और द्वष आदि विकल्पों के कारण । ज्ञान का कार्य 
प्रकाश करना है, न कि बन्धन । ज्ञान एक ऐसी शक्ति है, ज्ञान आत्मा का 
एक ऐसा ग्रुण है,जिसका स्वभाव है प्रकाश । ज्ञान अन्दर और बाहर दोनो 
ओर प्रकाश करता है । ज्ञान वह है जो स्वय अपना बोध भी करता है 
और अपने से भिन्‍न पर पदार्थ का वोध भी करता है। जन-दर्शन के अनु- 
सार ज्ञानोपयोग स्व-पर प्रकाशक है । ज्ञानोपयोग आत्मा का एक वोध- 
रूप व्यापार हे। आत्मा का बोध-रूप व्यापार होने से वह आत्म- 
स्वरूप ही है, वह आत्मा से भिन्‍न नही है। ज्ञान जब पर पदार्थ को 
जान सकता है, तव अपने को वह क्यो नही जान सकता ? जिस प्रकार 
घर की देहली पर रखा हुआ दीपक अपना प्रकाश अन्दर और वाहर 
दोनो ओर फेकता है, जिससे घर के अन्दर रखी हुईं वस्तुओ का वोध 
भी हो जाता है और घर से वाहर जो वस्तु हैं, उनका परिज्ञान भी 
हो जाता है । उसी प्रकार आत्म-स्थित ज्ञानोपयोग आत्मा के अन्दर 
की परिणति को भी जानत्ता है और बाहर मे स्थित घट-पट आदि 
यदार्थों को भी जानता है। स्व-पर का प्रकाण करना, यह ज्ञान का 
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अपना निज स्वभाव है ज्ञान का अर्थ केवल इतना ही है, जो कि पदार्थ 
जैसा है, वेसा उसका परिज्ञान आपको करा दे। वस्तु की 
जानकारी हो जाना, बन्धन नही है । और तो क्या, कोई पदार्थ अच्छा 
है या बुरा, यह जानना भी बन्धन नही है। वन्धन है, ज्ञात वस्तु के 
प्रति राग ह् षात्मक विकल्‍पो का होना । 
अध्यात्म-शास्त्र मे विद्व के अनन्त-अनन्त पदार्थों को तीन 

विभागों में विभक्त कर दिया गया है--हेय, ज्ञेय और उपादेय । जानने 
योग्य पदार्थ को ज्ञेय कहते हैं, छोडने योग्य पदार्थ को हेय कहते है, 
और ग्रहण करने योग्य पदार्थ को उपादेय कहते है । हिसा आदि और 
हिंसा आदि के साधन जिस हेय पदार्थ का त्याग करना है, उसके 
सम्बन्ध मे यह विचार करना चाहिए कि वह त्याज्य क्यो है ? अहिसा 
आदि और अहिंसा आदि के साधन उपादेय पदार्थ के विषय मे भी 
यह विचार करना चाहिए, कि वह उपादेय क्यो है ? मेरे जीवन मे 
उसकी क्या उपयोगिता होगी ? यदि आपने किसी पदार्थ विशेष को 
छोडने से पूर्व उसकी हेयता का सम्यक्‌ परिबोध कर लिया है, तो वह 
त्याग आपका एक सच्चा त्याग होगा। यदि आपने किसी पदार्थ को 
छोडने से पूर्व उसकी हेयता का सम्यक्‌ परिज्ञान नहीं किया है, केवल 
उसके प्रति धरृणात्मक और द्वं पात्मक हृष्टिकोण के कारण ही आप 
उसका परित्याग करते हैं, तो आपका यह त्याग सच्चा त्याग नही है । 
इस प्रकार के त्याग से वन्धन-विमुक्ति नहीं हो सकती, अपितु 
कर्म-बन्धन मे और अधिक अभिवृद्धि होती है। जीवन मे जो कुछ 
प्राप्त होता है, वह सव उपादेय नही है, यह भी साधक को समभ 
लेना चाहिए | पुण्य के प्रकर्प से जो कुछ भोग और उपभोग की 
सामगी प्राप्त हुई है, क्या उसे उपादेय माना जाए ? जैन दर्शन कहता 
है--नही, कदापि नही । जीवन-व्यवहार के लिए भोजन, वसन एवं 
भवन आदि आवश्यक हो सकते हैं, किन्तु उपादेय नही । मुख्यत्वेन 
उपादेय तत्त्व वही है, जिसके ग्रहण करने से आत्मा का विकास हो, 
जिसके आचरण से आत्मा का कल्याण हो। अहिसा, सत्य आदि 
सम्यक्‌ आचार ही वस्तुत उपादेय हैं । जिस पदार्थ के ग्रहण करने से 
मात्म-साधना में बाधा उपस्थित होती हो, उसे उपादेय नही माना जा 
सकता । ज्ञेय का अर्थ है--जानने योग्य पदार्थ । इस अनन्त विश्व मे 
चतन्य और जड यह दो तत्त्व ही हैं जिन्हे ज्ेय कहा जा सकता 
है । हेय और उपादेय भी प्रथमत' ज्ञेय होते हैं। अपने को समभो और 


शप श्रध्योत्म प्रवचन 


अपने से-भिन्न पर को भी समझो | पर को समझो और पर से भिन्न 
स्व को भी समझो | इस प्रकार स्व और पर के परिवोध से उत्पन्न 
होने वाला विवेक ही सच्चा ज्ञान है। जब साधक यह समभ लेता है; 
कि मैं आत्मा हैँ और पुद्गल मेरे से भिन्न है। पुद्गल से उत्पन्न होने 
वाली विभिन्‍न परिणतियाँ भी मेरी अपनी नही .हैं। आत्म-सत्ता की 
इस दिव्य आस्था में से और आत्म-सत्ता के इस दिव्य परिबोध मे से 
ही साधक के साधना-पथ को आलोकित करने वाला हेय और उपादेय 
का विवेक उत्पन्त होता है । क्‍या हेय है और क्या उपादेय है ? यह 
साधक की शक्ति और स्थिति पर निर्भर है; कि वह किस समय क्‍या 
छोडे और क्या ग्रहण करे ? परन्तु यह सुनिश्चित है कि ज्ञेय को जानने 
की, हेय को छोडने की और उपादेय को ग्रहण करने की विशुद्ध 
भावना ही हमारी अध्यात्म-साधना का मूल आधार है । हट 
भगवान महावीर पावापुरी मे विराजित थे। इच्द्रभूति गौतम, 
जो उस युग का प्रकाण्ड पण्डित और प्रखर विचारक माना जाता 
था, अपने ज्ञान की गरिमा से भगवान को अभिभूत करने के लिए 
आया । उसके पास प्रचण्ड पाण्डित्य था, इसमें जरा भी सन्देह नहीं 
किया जा सकता, पर साथ ही उस ज्ञानामृत में अहकार का विष भी' 
मिला हुआ था । जब ज्ञान में, जो कि अपने आपमे एक विशुद्ध तत्त्व 
है, किसी प्रकार का विकार मिल जाता है, उस स्थिति मे वह ज्ञान- 
चेतना विज्युद्ध नही रह पाती, दृष्टि विशुद्ध नही रह पात्ती, वह मिथ्या 
हो जाती है। जिस समय इन्द्रभूति भगवान के समक्ष आकर खड़ा 
हुआ और भगवान की दिव्य वाणी से उसका अहकार दूर हुआ, 
उस समय इन्द्रभूति को जीवन का वह तत्त्व मिल गया, जिसकी 
उपलब्धि उसे अभी तक नहीं हो पाई थी। भगवान ने इन्द्रभृति को 
त्रिपदी का ज्ञान दिया । वह तिपदी क्‍या है ? हेय, शेय और उपादेय । 
इस त्रिपदी के ज्ञान से इन्द्रभूति का मिय्यात्व दूर हो गया, उसकी 
आत्मा मे सम्यकत्व का दिव्य प्रकाश जगमगाने लगा। वह ज्ञानी 
बन गया । इसका भर्थ यह नही है, कि पहले उसे ज्ञान नही था। 
अलकार की भाषा मे कहा जाए तो उसका जीवन सिर की चोटी 
से लेकर पैर के अँगूठे तक ज्ञानमय था, परन्तु उस ज्ञान का उपयोग 
आत्म-विकास के लिए न होकर अहकार के पोषण के लिए था । 
अतएव वह ज्ञान, अज्ञान बन रहा था । इच्द्रभूति ने अपनी प्रतिभा 
का चमत्कार अभी तक केवल दूसरों को पराजित करने के लिए ही 
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किया था, किन्तु अपने और दूसरों के आध्यात्मिक उत्थान के लिए 
नही । परन्तु त्रिपदी का परिज्ञान हो जाने पर इच्द्रभूति के ज्ञानोपयोग 
की धारा ही बदल गई, वह अधोमुखी न रहकर ऊर्व॑म्रुखी वन गई, 
अज्ञान से ज्ञान मे परिवर्तित हो गई। 

एक प्रइन और उठता है, वह यह, कि पहले हेय और अन्त 
मे उपादेय रखकर वीच मे ज्ञेग क्यो रखा ? इसका उत्तर 
यह है, कि मध्य का ज्ञेय देहली-दीपक न्याय से दोनो ओर 
प्रकाश डालता है। इसका अभिप्राय यह है कि ज्ञान का केन्द्र 
विन्दु सर्वप्रथम स्व और पर का ज्ञान है। अनन्तर हेय क्‍या है और 
उपादेय क्या है, इसका भी सम्यक बोध होना चाहिए | उपादेय को भी 
अन्धा बनकर ग्रहण मत करो, उसमे भी कब और कितना ग्रहण करने 
का विवेक आवश्यक है। इसी प्रकार हेय भी ज्ञानपूर्वक ही होना 
चाहिए । क्‍या कुछ छोडना है, यह भी जानो और क्या कुछ ग्रहण 
करना है, इसे भी समभो। त्याग या ग्रहण कुछ भी करो, आँख 
खोलकर करो । आँख वन्द कर चलते रहने से लक्ष्य पर नही पहुँचा 
जा सकता। साधना के पथ पर अन्धे होकर चलने से किसी प्रकार 
का लाभ न होगा । साघक को उस अन्धे हाथी के समान नही होना 
चाहिए, जो मदमस्त होकर तीत्र गति से दौडता है, किन्तु कहाँ जा रहा 
है, इसका परिज्ञान उसे नही होता । साधक को अध्यात्म-साधना की 
जो विवेक-ज्योति प्राप्त है, उसका सही उपयोग एवं प्रयोग करना 
चाहिए । जब आँख मिली है, तव उसका उपयोग क्यो न किया जाए ? 
यदि आँख मिलने पर भी व्यक्ति उसका यथोचित उपयोग नही 
करता, तो आँख प्राप्ति का उसे कोई लाभ नही हो सकता । 
कल्पना कीजिए--एक व्यक्ति अच्चा है, आँखों का आकार तो 
उसे प्राप्त है, किन्तु देखने की शक्ति उसे प्राप्त नही है। इस प्रकार के 
नेत्र-हीन एवं दृष्टि रहित मनुष्य के सामने यदि सुन्दर-से-सुन्दर दर्पण 
भी रख दिया जाए, तो उससे उसको क्‍या लाभ होगा ? क्या अपने 
प्रतिविम्ब को यह उसमे देख सकता है? यद्यपि दर्पण स्वच्छ एव 
सुन्दर है, उसमे उसके सुख का प्रतिविम्ब भी पड़ रहा है, 
फिर भी उसमे देखने की शक्ति न होने के कारण उसके जीवन 
में दर्पण का उपयोग एवं प्रयोग निरर्थक है। दर्पण का उपयोग 
और प्रयोग वही कर सकता है, जिसके पास देखने की शक्ति है। 
शास्त्र भी दर्पण के तुल्य है। तुल्य क्या, वास्तव मे दर्पण ही है। 
परन्तु इस श्ञास्त्र रूप दर्पण का प्रयोग एवं उपयोग किसके लिए है, 


श्प अ्रध्योत्मि- प्रचचन 


अपने से भिन्न पर को भी समझो । पर को समझो और पर से भिन्न 
स्व को भी समझो । इस प्रकार स्व और पर के परिवोध से उत्पन्न 
होने वाला विवेक ही सच्चा ज्ञान है। जब साघक यह समभ लेता है, 
कि मैं आत्मा हूँ और पुद्गल मेरे से भिन्न है। पुद्गल से उत्पन्न होने 
वाली विभिन्‍न परिणतियाँ भो मेरी अपनी नही हैं! आत्म-सत्ता की 
इस दिव्य आस्था में से और आत्म-सत्ता के इस दिव्य परिबोध मे से 
ही साधक के साघना-पथ को आलोकित करने वाला हैय और उपादेय 
का विवेक उत्पन्न होता है । क्‍या हेय है और क्या उपादेय है ? यह 
साधक की शक्ति और स्थिति पर निर्भर है, कि वह किस समय क्या 
छोडे और क्या ग्रहण करे ? परन्तु यह सुनिश्चित है कि ज्ञेय को जानने 
की, हेय को छोडने की और उपादेय को ग्रहण करने की विशुद्ध 
भावना ही हमारी अध्यात्म-साधना का मूल आधार है । ४ 
भगवान महावीर पावापुरी मे विराजित थे। इन्द्रभृति गौतम, 
जो उस युग का प्रकाण्ड पण्डित और प्रखर विचारक माना जाता 
था, अपने ज्ञान की गरिमा से भगवान को अभिश्वुत करने के लिए' 
आया । उसके पास प्रचण्ड पाण्डित्य था, इसमे जरा भी सन्देह नही 
किया जा सकता, पर साथ ही उस ज्ञानामृत मे अहकार का विष भी 
मिला हुआ था। जब ज्ञान मे, जो कि अपने आपमे एक विशुद्ध तत्त्व 
है, किसी प्रकार का विकार मिल जाता है, उस स्थिति में वह ज्ञान- 
चेतना विद्युद्ध नही रह पाती, दृष्टि विशुद्ध नही रह पाती, वह मिथ्या 
हो जाती है। जिस समय इन्द्रभुति भगवान के समक्ष आकर खडा 
हुआ और भगवान की दिव्य वाणी से उसका अहकार दूर हुमा, 
उस समय इच्द्रभूति को जीवन का वह तत्त्व मिल गया, जिसकी 
उपलब्धि उसे अभी तक नही हो पाई थी। भगवान ने इन्द्रश्ृति को 
त्रिपदी का ज्ञान दिया । वह त्रियदी क्‍या है ? हेय, शेय और उपादेय । 
इस त्रिपदी के ज्ञान से इन्द्रभूति का मिय्यात्व दूर हो गवा, उप्तकी 
आत्मा मे सम्यकृत्व का दिव्य प्रकाश जगमगाने लगा। वह ज्ञानी 
वन गया । इसका भर्थ यह नही है, कि पहले उसे ज्ञान नहीं था। 
अलकार की भाषा मे कहा जाए तो उसका जीवन सिर की चोटी 
से लेकर पैर के अँगूठे तक ज्ञानमय था, परन्तु उस ज्ञान का उपयोग 
आत्म-विकास के लिए न होकर अहकार के पोपण के लिए था। 
अतएव वह ज्ञान, अज्ञान वन रहा था। इच्ध्रृति ने अपनी प्रतिभा 
का चमत्कार अभी तक केवल दूसरो को पराजित करने के लिए ही 
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किया था, किस्तु अपने और दूसरो के आध्यात्मिक उत्थान के लिए 
नही । परन्तु त्रिपदी का परिज्ञान हो जाने पर इन्द्रश्ुति के ज्ञानोपयोग 
की धारा ही बदल गई, वह अधोमुखी न रहकर ऊर्ष्वमुखी वन गई, 
अज्ञान से ज्ञान मे परिवर्तित हो गई । 
एक प्रइन और उठता है, वह यह, कि पहले हेय और अन्त 
मे उपादेय रखकर बीच में ज्ञेग क्यो रखा ” इसका उत्तर 
यह है, कि मध्य का ज्ञेय देहली-दीपक न्याय से दोनो ओर 
प्रकाश डालता है। इसका अभिप्राय यह है कि ज्ञान का केरद्र- 
बिन्दु सर्वप्रथम स्व और पर का ज्ञान है। अनन्तर हेय क्या है और 
उपादेय क्या है, इसका भी सम्यक्‌ बोध होना चाहिए | उपादेय को भी 
अन्धा बनकर ग्रहण मत करो, उसमे भी कब और कितना ग्रहण करने 
का विवेक आवश्यक है। इसी प्रकार हेय भी ज्ञानपूर्वक ही होना 
चाहिए । क्या कुछ छोडना है, यह भी जानो और क्या कुछ ग्रहण 
करना है, इसे भी समझो। त्यागया ग्रहण कुछ भी करो, आँख 
खोलकर करो । आँख बन्द कर चलते रहने से लक्ष्य पर नही पहुँचा 
जा सकता | साधना के पथ पर अन्धे होकर चलने से किसी प्रकार 
का लाभ न होगा । साधक को उस अन्धे हाथी के समान नहीं होना 
चाहिए, जो मदमस्त होकर तीत्र गति से दौडता है, किन्तु कहाँ जा रहा 
है, इसका परिज्ञान उसे नही होता । साधक को अध्यात्म-साधना की 
जो विवेक-ज्योति प्राप्त है, उसका सही उपयोग एवं प्रयोग करना 
चाहिए | जब आँख मिली है, तब उसका उपयोग क्यो न किया जाए ? 
यदि आँख मिलने पर भी व्यक्ति उसका यथोचित उपयोग नही 
करता, तो आँख प्राप्ति का उसे कोई लाभ नही हो सकता । 
कल्पना कीजिए--एक व्यक्ति अन्धा है, आँखो का आकार तो 
उसे प्राप्त है, किन्तु देखने की शक्ति उसे प्राप्त नही है। इस प्रकार के 
नेत्र-हीन एवं हृष्टि रहित मनुष्य के सामने यदि सुन्दर-से-सुन्दर दर्पण 
भी रख दिया जाए, तो उससे उसको क्‍या लाभ होगा ? क्‍या अपने 
प्रतिविम्ब को यह उसमे देख सकता है ? यद्यपि दर्पण स्वच्छ एवं 
सुन्दर है, उसमे उसके मुख का प्रतिविम्ब भी पड रहा है, 
फिर भी उसमे देखने की शक्ति न होने के कारण उसके जीवन 
में दर्पण का उपयोग एवं प्रयोग निरर्थक है। दर्पण का उपयोग 
और प्रयोग वही कर सकता है, जिसके पास देखने की शक्ति है। 
शास्त्र भी दर्पण के तुल्य है। तुल्य क्या, वास्तव मे दर्पण ही हैः। 
परन्तु इस शास्त्र रूप दर्पण का प्रयोग एवं उपयोग किसके लिए है, 
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जिसके पास विवेक का निर्मल नेत्र हो, जिसके पास बुद्धि एव ज्ञान 
की ज्योतिर्मय आँख हो । शास्त्र रूपी दर्पण मे स्वच्छुता और पवित्रता 
सब कुछ होने पर भी, साधक मे विवेक शक्ति न होने के कारण, 
उसका उपयोग उसके लिए कुछ भी नहीं हो सकता। जीवन मरे 
विवेक हो, तभी शास्त्र उपयोगी हो सकता है, अन्यथा नही । अनन्त 
गगन मे चन्द्रमा का उदय हो चुका हो, उसकी स्वच्छ एव उज्ज्वल 
ज्योत्सना से सारा भू-मण्डल आप्लावित हो रहा हो । परन्तु उस 
चन्द्रमा का और उसकी ज्योत्स्ना का प्रत्यक्ष उसी को हो सकता है, 
जिसमे देखने की शक्ति हो। जो व्यक्ति अन्धा है अथवा जो अन्धा 
तो नही, किन्तु जिसकी हृष्टि धुघली है, वह व्यक्ति चन्द्रमा के 
उज्ज्वल स्वरूप का आनन्द नहीं ले सकता | यदि कोई दिव्य हृष्टि 
वाला व्यक्ति घुधली दृष्टि वाले व्यक्ति को अपने हाथ की उँगली के 
सकेत से आकाश-स्थित उज्ज्वल चन्द्र का ज्ञान कराए, तब भी उसे 
चन्द्र-श्ान से क्या लाभ होगा ? जो व्यक्ति अपनी स्वय की आँखों से 
चन्द्र को देख रहा है, वस्तुत उसी का ज्ञान असली ज्ञान कहलाता 
है| महापुरुष, आचार्य और ग्रुरु हमे कितना भी शास्त्र ज्ञान दे, किन्तु 
जब तक स्वय हमारे अन्दर विवेक-शक्ति का उदय नही होगा, तब 
तक हमे उस ज्ञान का सच्चा आनन्द प्राप्त नही हो सकता | साधक 
के जीवन-विकास का आधार विवेक-हृष्टि ही है। जिसके पास विवेक- 
हृष्टि है उसके लिए शास्त्र मे भी सब कुछ है और शास्त्र से बाहर 
भी सब कुछ है। इसके विपरीत जिसको विवेक-हृष्टि की उपलब्धि 
नही हुई है, उसके लिए जञास्त्र मे भी कुछ नहीं और शास्त्र से वाहर 
भी कुछ नहीं। गोशालक भगवान की सेवा मे लगभग छह वर्ष तक 
रहा, परन्तु उसने भगवान्‌ से क्‍या कुछ प्राप्त किया ? ज्ञान के 
महासिन्धु के तट पर रहकर भी वह अपने जीवन में ज्ञान का एक 
बिन्दु भी प्राप्त न कर सका, जबकि इन्द्रश्ृति गौतम ने मिलन के 
प्रथम क्षण में ही त्रिपदी का परिवोध प्राप्त कर उसके आधार 
पर चतुर्दश पूर्वों की रचना कर डाली। एक सिन्धु में से बिन्दु भी 
प्राप्त न कर सका और दूसरे ने सिन्धु मे से बिन्‍्द्र लेकर श्रुत-सिन्धु 
की सष्टि कर दी। यह सब कुछ कया है और क्यो है ? क्या आपने 
कभी जीवन के इस सत्य को समभने का प्रयत्त किया है ? यह सब 
कुछ विवेक दृष्टि का खेल है, यह सब कुछ विशुद्ध बुद्धि की महिमा है 
भौर यह सब कुछ सम्यक्‌ ज्ञान की गरिमा है । 
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कल्पना कीजिए, एक यात्रो किसी भयकर सघन वन मे से यात्रा कर 
रहा है । आगे चल कर वह मार्ग भूल जाता है और इधर-उधर भट- 
कने लगता है। सयोगवश उसे एक मार्गज्ञ व्यक्ति मिल गया, उसने 
बहुत अच्छी तरह समभाकर गत्तव्य पथ की सही दिया बतला दी । 
फिर भी यदि वह भटकने वाला विचारमृढ़ यात्री उस मार्ग को पकड़ 
न सके और उस पर आगे न बढ सके, तथा आगे बंढकर भी अपने लक्ष्य 
पर न पहुँच सके,तो मार्ग बताने वाले का इसमे क्या दोष है ? वीतराग 
एवं सदगुरु की अमृतवाणी ने हमे जीवन की सच्ची राह बताई, परन्तु 
अपने अज्ञान और अविवेक के कारण यदि हम उस पर न चल सकें 
तो इसमे न मार्ग का दोष है और न सही मार्ग वताने वाले का ही 
कोई दोष है। दोष है केवल व्यक्ति के अपने अज्ञान का और अपने 
अविवेक का । जैन-दर्शन कहता है कि सच्चा साधक विवेक-शील होता 
है और उसके लिए दिल्वा-दर्शन का सकेत ही पर्याप्त होता है। 
साधक उस पशु के तुल्य नही है, जिसे मार्ग पर लाने के लिए अथवा 
सही मार्ग पर चलाने के लिए वार बार ताडना करनी पडे। साधक 
की आत्मा उज्ज्वल और पवित्र होती है, अत उसके लिए शास्त्र और 
गुरु का सकेत मात्र ही पर्याप्त है। मार्ग पर कब, कंसे और किधर से 
चलना, इसका निर्णय साधक की वुद्धि, साधक का विवेक और साधक 
का ज्ञान यथा प्रसंग स्वय कर लेता है । 
जेन-दर्शन के अनुसार साधक दो प्रकार के होते हैं--परीक्षा प्रधान 
और भआज्ञा-प्रधान । इसका आर्थ यह हुआ कि जीवन-विकास के लिए 
तर्क और श्रद्धा दोनो की आवश्यकता है। तर्क जीवन को प्रखर बनाता 
है और श्रद्धा जीवन को सरस बनाती है। तर्क में श्रद्धा का समन्वय 
और श्रद्धा मे त्तक का समन्वय जैन-दर्शन को अभीष्ट रहा है। तर्क 
करना, इसलिए आवश्यक है, कि साधना के नाम पर किसी प्रकार का 
अन्धविद्वास हमारे जीवन मे प्रवेश न कर जाए। श्रद्धा, इसलिए 
आवश्यक है कि जीवन का कोई सुहढ आधार एव केन्द्र अवश्य होना 
चाहिए । तकशील व्यक्ति तर्क-वितर्क की ऊंची उडान मे इतना ऊंचा 
न उड जाए, कि जिस घरती पर वह आवास करता है, उसका उससे 
सम्बन्ध-विच्छेद ही हो जाए, इसलिए श्रद्धा की आवश्यकता है। श्रद्धा- 
शील व्यक्ति श्रद्धा एव भक्ति के प्रवाह में हर किसी व्यक्ति की बात 
को, अपनी तर्क-बुद्धि का प्रयोग किए बिना स्वीकार कर इधर-उधर 
लुढक न जाए, इसलिए तर्क की आवश्यकता है । जन दर्शन का कथन 


६२ अध्यात्म प्रवचन 


है, कि जो कुछ सिद्धान्त प्रस्तुत किए जाएँ उतकी पहले परीक्षा करो। 
परीक्षा करने पर यंदि वे आपके जीवन के लिए उपयोगी प्रतीत होते 
हो, तो उन्हे स्वीकार करो । किसी भी ग्रथ, किसी भी महाप्रुरुप और 
किसी भी ग्रुरु के कथन को इस आधार पर कभी भी स्वीकार मत करो 
कि वे हमारी परम्परा के हैं, हमारे पूर्वज उन्हे मानते रहे हैं, पूजते रहे हैं 
और उनके आदेशो का आँख बन्द कर पालन करते रहे हैं। पर्वजो ने 
जो कुछ किया है वह सब कुछ हमे भी करना ही चाहिए, भले ही 
आज के जीवन और जगत्‌ में उसकी कोई उपयोगिता न रही हो । 
यह एक प्रकार का रूढिवाद है, यह एक प्रकार की अन्ध परम्परा है 
और यह एक प्रकार की वुजुर्वा मनोबृत्ति है। यह माना कि पुरातनबाद 
में का सब कुछ त्याज्य नही होता, उसमे बहुत कुछ ग्राह्म भी होता 
है। परीक्षा-प्रधान साधक इस सत्य एवं तथ्य पर गम्भीरता के साथ 
विचार करता है | जहाँ पर जितना ग्राह्मय होता है, वहाँ पर वह उतना 
ग्रहण करने के लिए सदा तैयार रहता है। परीक्षा-प्रधान साधक 
उस उपदेश और उस आदेश को कभी मानने के लिए तैयार नही 
होता, जिसका उपयोग आज के जीवन और जगत्‌ में निरर्थक हो 
चुका है । विचार करने के लिए जब मनुष्य के पास बुद्धि है, तर्क शक्ति 
है तथा सोचने और समभने का तरीका उसे आता है, तब वह क्यो 
अन्च श्रद्धा और रूढिवाद के चंगुल में फँसेगा । इसके विपरीत आज्ञा- 
प्रधान साधक बह है, जो अपनी बुद्धि का उपयोग एव प्रयोग न करके 
जो कुछ और जैसा कुछ उसकी परम्परा के भास्त्र, गुरु और महापुरुष 
ने कहा है, उसे ज्यी का त्यो ग्रहण कर लेता है। यह एक प्रकार की 
विचार-जडता है, भले ही इस विचार-जडता से उसकी कितनी ही 
वडी हानि क्यो ते होती हो, आज्ञापअधान साधक उस सबको चुपके- 
चुपके सहन कर लेता है। अपनी बुद्धि के प्रकाश एव आलोक का उसके 
जीवन से कोई उपयोग नही होता । आज्ञा-प्रधान साधक अपनी पर- 
म्परा के घर्म-प्रथ और गुरु के कथन को आँख मू द कर स्वीकार करता 
चलता है। शास्त्र क्या कहता है और क्यो कहता है ? इस प्रश्न पर 
विचार करने के लिए उसके पास अवकाश ही नही रहता । वह तो 
एक ही बात सोचता है, जो कुछ कहा गया है उसे स्वीकार करी और 
उसका पालन करो । परल्चु परीक्षा-प्रधान साधक शास्त्र-्वचन को, 
महापुरुष की वाणी को और गुरु के कथन को अपनी बुद्धि की तुला पर 
सोलता है तथा भपने तर्क की कसीटी पर कसता है, फिर उसमे से 
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जितना अञय अपने लिए वर्तमान मे उपयोगी है, उतना ग्रहण कर लेता 
है और शेष को एक ओर रख छोडता है। आज्ञा मे घर्म है, इस कथन 
का अर्थ यह नही है, कि जो कुछ कहा गया है वह्‌ सब ज्यो-कानत्यो 
स्वीकार कर लिया जाए । जैन-दर्शन के अध्यात्म शास्त्र मे यह कहा 
गया है, कि आज्ञा मे धर्म अवश्य है, किन्तु यह तो विचार करो कि 
वह आज्ञा किसकी है, किसके प्रति है और उसके पालन से धर्म कैसे 
हो सकता है ”? प्रत्येक सिद्धान्त को पहले अपनी प्रज्ञा की कसौटी पर 
कसो, फिर उसे अपने जीवन की उर्वर धरती पर उतारने का प्रयत्न 
करो, यही विवेक का मार्ग है, यही तर्क का पथ है और यही ज्ञान का 
सच्चा एवं सीघा रास्ता है। 
मनुष्य एक बुद्धिमान प्राणी है। उसके पास विचार की एक अपूर्व 
शक्ति है । फिर वह क्यो उसके उपयोग से वचित रहे ? यदि अन्तर 
मानस मे से ज्योति प्रकट नही होती है, तो फिर कितना भी शास्त्र- 
स्वाध्याय कर लो, गुरु का उपदेश सुन लो, उससे किसी प्रकार का लाभ 
होने वाला नही है। इसके विपरीत जिस व्यक्ति को विशुद्ध बोध और 
अमल विवेक प्राप्त हो गया है, उसका विचार स्वय शास्त्र है, उसका 
विवेक स्वय महायुरुष की वाणी है ओर उत्तका चिन्तन स्वयं गुरु का 
कथन है । 
आपने यह सुना होगा कि जब मरुदेवी माता ने यह जाना कि 
उसका पुत्र ऋषभ विनीता नगरी के बाहर उपवन में ठहरा हुआ हें, 
तब पुत्र-सिलन की तीज़ उत्कठा एवं लालसा मरुदेवी माता के मन में 
जग उठी | बहुत काल से जिम्त पुत्र को उसने नही देखा था, आज 
अपने समीप आया जानकर वह उससे मिलने न जाए, यह केसे सम्भव 
हो सकता था ? पुत्र की ममता का परित्याग, माता, अपने जीवन में 
यो सहज ही कैसे कर सकनी है ? माता के हृदय मे पुत्र के प्रति सहज 
प्रेम होता है। माता के हृदय के कण-कण मे पुत्र के प्रति वात्सल्य 
भाव का अमृत्रस रमा रहता है। मरुदेवी माता अपने पौत्र भरत 
चक्रवती के साथ गज पर बेठकर पुत्र से मिलने के लिए गई। मार्ग मे 
चलते हुए मन आन्दोलित था और उसमे अनेक प्रकार के सकल्प और 
विकल्‍प के बुलबुले उठ रहे थे। माता मरुदेवी ने सोचा, क्या इतने वर्षों 
से ऋषभ के मन मे यह भावना नही जगी, कि मैं स्वथ' चलकर माता 
से मिलू । कभी वह यह:सोचती कि आज मेरे जीवन का कितना मगल- 
- मय दिवस है, कि मैं वर्षो-बाद अपने पुत्र ऋषभ से मिलूंगी। आगे 
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बढने पर उसने देखा कि गगन-मण्डल से देवताओ के विमान नीचे 
धरती पर उतर रहे हैं तथा देव और देवी प्रमोद भाव मे मगन होकर 
देव दुन्दुसि वजा रहे हैं। विनीता नगरी के हजारो नर-तारी, वाल, 
वृद्ध और तरुण सभी प्रसन्‍त चित्त से उसी दिशा मे आगे बढते जा रहे 
हैं, जिधर मेरा ऋषभ ठहरा हुआ है । पूछने पर भरत ने इस प्रसग पर 
कहा-- माताजी, आपका पुत्र साधारण व्यक्ति नहो है, वह बिलोक- 
पूजित है । अनन्त ज्ञान और अनन्त दर्शन का दिव्य आलोक उन्हे प्राप्त 
हो चुका है। अपने जीवन की अध्यात्म-साधना के चरम-फलस्वरूप 
वीतराग भाव को उन्होने अधिगत कर लिया है। आपके पुत्र के केवल 
महोत्सव को मनाने के लिए ही आज यहाँ पर स्वर्ग के देव, तथा 
धरती के मनुष्य परस्पर मिलकर भगवान्‌ ऋषभ की महिमा एवं 
गरिमा के प्रणस्ति-गीतो के गाव की मधुर स्वर-लहरी मे सलग्न हैं ।” 
मरुदेवी माता ने इस पर सोचा कि “जब देव और मनुष्य उसकी पूजा 
करते हैं, तव भला वह मुझे क्यो याद करने लगा ? इधर मैं हूँ कि 
ममता की लहरो मे डूबी जा रही हूँ ।” वीतराग, केवल ज्ञान, केवल 
दर्शन, मोक्ष और घ॒र्म-यह सत्र मरुदेवी माता नहीं जानती थी। उसे 
यह भी पता नही था, कि देव क्या है, गुरु क्या है, धर्म क्या है, और 
शास्त्र क्या है ? जव उक्त बातो का उसे पता ही नही था, तब वह 
किसकी आज्ञा को स्वीकार करती और किसकी आज्ञा को मानती ? 
आज्ञा मे धर्म है, इस सिद्धान्त का उसके लिए कोई उपयोग न था । 
तीर्य स्थापित होने के बाद ही आज्ञा मे धर्म है, इस सिद्धान्त का जन्म 
होता है। अभी तक तीर्थ की स्थापना नही हो पाई थी, फिर भी मरुदेवी 
माता को गज पर बेठे-वेठे ही केवल ज्ञान और केवल दर्शन का दिव्य 
प्रकाश मिल गया। क्यो मिला और कंसे मिला, इसके उत्तर में 
यही कहा गया है, कि जब उसकी आत्मपरिणति ममता से समता 
में बदल गईं, जव उसका उपयोग मोह से विवेक मे वदल गया और 
जब उसका अनिश्चय निज्चय मे बदल गया,तभी उसे वह आध्यात्मिक 
गौरव एवं आध्यात्मिक वेभव प्राप्त हो गया, जो शाइवत और अजर 
अमर रहता है। माता मरुदेवी का विकास भाजा के मूल में नहीं, 
चिन्तन के मूल मे है । 

मैं आपसे कह रहा था कि जब तक साथक के घट में विवेक- 
ज्योति का प्रकाश नही जगमगाएगा, तव तक कोई भी ज्ञास्त्र, कोई 
भी गुरु ओर कोई भी महापुरुष उसके जीवन का विकास और 


विधेक-हृष्टि धर 


कल्याण नहीं कर सकेगा। जीवन का सबसे बडा सिद्धान्त यह 
विवेक और विचार ही है, जिसके उदय होने पर अज्ञान का अन्ध- 
कार और मिथ्यात्व का अन्धतमस्‌ दूर भाग जाता है। आत्म-ज्योति के 
प्रकट होने पर, फिर अन्य किसी प्रकाश की आवश्यकता नही रहती । 
इस प्रकाश के सामने अन्य सब प्रकाश फीके पड जाते हैं । 


तर 
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जेन-दर्शन का प्राण, जेन-धर्म का हृदय और जैन-सस्कृति के मर्म 

का जब तक ठीक से परिज्ञान नही हो जाता है, और जब तक उसको 
अच्छी तरह परख नही लिया जाता है, तव तक आप जंन-दर्शन के 
शरीर को भले ही समभ लें, उसकी अन्तर आत्मा की आप परख नही 

सकते । मानव का यह भौतिक शरीर कितना ही बलवान, कितना 
ही मजबूत और कितना ही लम्बा और चौड़ा क्यो न हो, परन्तु इस 
शरीर की सत्ता तभी तक है, जव तक इसमे प्राण-शक्ति का संचार 
होता रहता है, इसमे श्वासो की वीणा की भरूकार गूजती रहती है 
और हृदय चक्र अपनी घुरी पर नियमित गति करता रहता है । जाग्रत 
एव स्वप्न दोनो ही अवस्थाओं में मनुप्प का हृदय गतिशील रहता है । 
यदि हृदय की यह सतत गतिशीलता एक क्षण के लिए भी बन्द हो 
जाए, तो जीवन का सारा खेल ही समाप्त हो जाए | शरीर का सारा 
खेल प्राण-वायु और हृदय की गति पर ही चलता है। और प्राणवायु 

एव हृदय की गति का खेल भी तभी तक है, जब तक गरीर मे चेतन्य 
शिव विराजमान हैं। यदि शरीर मे से शिवत्व निकल जाता है, तो 
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केवल शव मात्र रह जाता है। झरीर मे से शिव चला गया, आर्थात्‌ 
आत्मा चला गया, तो शरीर शव रूप मे यही पडा रह जाता है। 
जीवन मे प्राण-शक्ति का बडा महत्त्व है। भौतिक प्राणशक्ति के समान 
आध्यात्मिक प्राणशक्ति भी होती है । इसी सन्दर्भ से मैं आपसे कह रहा 
था, कि ज॑न-धर्म और जन-दर्शन की भी प्राण-शक्ति है। जब तक यह 
प्राण-शक्ति है, तब तक वह जीवित रहेगा। प्राण-शक्ति के अभाव में 
धर्म और दर्शन का शरीर तो रह सकता है, किन्तु आत्मा नहीं। धर्म 
और दर्शन के शरीर को पथ और सम्प्रदाय कहा जाता है। धर्म और 
दर्शन की आत्मा को विचार और विवेक कहा जाता है। 
देव और दानवो के सागर-मथन की पौराणिक कहानी आपने सुनी 
होगी । बडी ही सरस, रुचिकर और अर्थगम्भीर है वह कहावी। कहा 
जाता है कि देव और दानवो ने मिलकर अमृत की उपलब्धि के लिए 
सागर का मथन किया था। सागर-मथन में से अमृत भी निकला था 
और विप भी | अमृत पीने के लिए तो देव और दानव सभी लालायित 
थे, किन्तु विष को पीने के लिए कोई तैयार नहीं हो सका | आखिर, 
महादेव शिव ने ही विष पीकर सबके लिए अमृतपान का अवरुद्ध हार 
खोला । विष को पचाने की दाक्ति न स्वर्ग के देवो मे है, न घरती के 
इंसानों मे । विष को पचाने की शक्ति तो एक मात्र महादेव मे, शिव मे 
ही होती है। 
मानव-जीवन भी एक सागर है, इसका भी मथन किया जाता है। 

इसके मथन को हम साधना कहते हैं। जब साधक साघना के पथ पर 
स्थित होकर अपने अन्तर्जीवन का मथन करता है, तव उसमे से 
विकल्प का विष, और विचार का ज्ञानामृत प्रकट होता है। इसी प्रकार 
शास्त्र रूपी सागर का मन्थन भी किया जाता है। दादशागी वाणी मे 

भगवान महावीर के उपदेशो का सग्नह एक प्रकार का महासागर 
ही है। उस सागर का मथन बुद्धि एव चिन्तन के मन्दराचल से जब 

किया जाता है, तब उसमे से सम्यग दर्शन, सम्यग ज्ञान और सम्यक्‌ 

चारित्र का अम्रृत प्रकट होता है। किन्तु याद रखिए शास्त्रन्सागर का 

मथन जितना उदार, तटस्थ, अनाग्रह एवं गम्भीर होगा,उसमे से उतना 

ही अधिक जीवन्तोपयोगी अमृत प्राप्त होगा । यदि मथन अल्प होता है, 

तो अमृत भी थोडा ही प्राप्त होता है। और यदि आग्रह बुद्धि के कारण 

विपरीत प्रक्रिया से मन्‍्थन होता है, तो अमृत नही, बिप ही प्राप्त होगा। 

यहाँ विष की नही, अमृत की चर्चा है। दूध का मक्खन दूध के कण- 
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कण मे परिव्याप्त रहता है, उसका कोई भी भाग नवनीत से खाली 
नही रहता है। परन्तु यदि दूध मे हाथ डालकर मक्खन निकालना 
चाहे, तो वह कंसे निकल सकेगा ? दूध मे हाथ डालकर मक्खन निका- 
लने की चेष्टा एक निरर्थक चेष्टा है । उसमे से मक्खन तो तभी निकल 
सकता है, जव कि उसका मन्थन किया जाए। कुछ लोग धर्म और 
दर्शन की गहराई मे पहुँचे बिना ही, उसका सार निकालने की व्यर्थ 
चेष्टा करते है। कोई भी नास्तिक विचार का व्यक्ति धर्म और दर्जन 
की अध्यात्म-साधना की गहराई मे पहुँचे बिना ही, जब उसमे से सार 
निकालने की चेष्टा करता है, उस स्थिति मे यदि उसमे से सार नहीं 
निकलता, तो धर्म, दर्शन और साधना को दोष देता है। वह इस तथ्य 
को नही समझ पाता, कि मक्खन निकालने के लिए दूध को दही बना 
कर उसे बिलोने की आवश्यकता है। भला विचार तो कीजिए जब 
तक दूध का दही नहीं बतेगा और जब तक उस दही का मन्थन नही 
किया जाएगा, तब तक उसमे से नवनीत कैसे निकल सकेगा ? 
इसी प्रकार शास्त्रो के एक-एक शब्द मे जीवन का अमृत परिव्याप्त है 
परन्तु जब तक उसका गम्भीर अध्ययन, उदार चिन्तन और विराट 
मनन्‍्थन नही होगा, तव तक उसके रहस्य को आप प्राप्त नही कर 
सकते, उसके ज्ञान-अमृत को आप अधिगत नही कर सकते । और जब 
तक ज्ञानामृत प्राप्त नही होता, तव तक आप घर्म, द्शत और सस्क्ृति 
के अनन्त आनन्द की उपलब्धि नही कर सकते । 

आप जानते हैं-दियासलाई के मुख पर जो एक मसाला लगा 
रहता है, उसके कण-कण मे वीजरूप से अग्निन्‍तत्त्व परिव्याप्त है । 
उसे आप देख नही पाते, इस आधार पर आप यह नही कह सकते कि 
उसमे अग्नि तत्त्व नही है। निश्चय ही उसमे अग्नितत्त्व है, शक्ति के 
रूप मे उसके कण-कण मे अग्निन्‍तत्त्व स्थित है, परन्तु उसकी अभि- 
व्यक्ति नही हो पा रही है । दियासलाई के हजारो वन्डल भी एकत्रित 
करके यदि उसमे आप अग्नितत्त्व को देखना चाहे, तो आप देख नही 
सकेंगे। प्रइन होता है कि दियासलाई की एक सीक में अग्ति को 
सत्ता होने पर भी उसका दर्शन क्यो नहीं होता ? इसका एक हीं 
समाधान है, कि उस अव्यक्त शक्ति को व्यक्त करने के लिए घिसने की 
एवं रगड़ने की आवश्यकता है । जब तक दियासलाई की एक शलाका 
लेकर उसे किसी पत्थर या अन्य पदार्थ पर नही रगडेंगे, तव तक उसमे 
से ज्योति और प्रकाण निकल नही सकेगा । शक्ति तो है, किन्तु उस 
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शक्ति को अभिव्यक्ति देने की आवद्यकता है। हजारों दियासलाइयाँ 
भी एक साथ क्यो न रखी हो, उनसे ज्योति और प्रकाश नहीं मिल 
सकेगा । परन्तु इसका यह अर्थ कदापि नही समझता चाहिए, कि उनमे 
अग्नि की शक्ति नही है। क्योंकि उसे रगडते पर प्रकाश जगमगा 
उठता है | उसके वाद उस जागृत शक्ति से आप जो कुछ काम लेना 
चाहे, ले सकते है। याद रखिए, इस तथ्य को कभी मत भ्ूूलिए, कि 
उप्तकी शक्ति को अभिव्यक्त करने के लिए और उससे से प्रकाश प्राप्त 
करने के लिए, उसे रगडना अवश्य ही पडेगा । यदि आप उसे रगडते 
नही है, तो, उस दियासलाई का अपने आपमे कोई उपयोग और 


लाभ नही है। 
जिस भौतिक सिद्धान्त की चर्चा मैंने ऊपर की है, वही सिद्धान्त 
अध्यात्म-क्षेत्र मे भी लागू होता है। सिद्धान्त एक ही है, किन्तु उसे लागू 
करने की विधि भिन्‍त-भिन्न है । 
एक साधक जब अध्यात्म साधना पर अग्रसर होता है, तब पहले 
वह अपने जीवन को गुरु के चरणों मे समपित कर देता है और कहता 
है कि-- भगवन्‌ ! मैं अन्धकार मे डूबा हूँ, मुझे प्रकाश चाहिए। मै 
इधर-उधर भटक रहा हूँ, मुझे मार्ग चाहिए । मैं आपका शिष्य हूँ, आप 
मुझे शिक्षा देकर सन्मार्ग पर लगाइए ॥” गुरु, शिष्य के इस विनय को 
सुनकर उसे जीवन का सही मार्ग बताता है और जीवन-विकास का 
एक सूत्र उसे सिखा देता है। 
गुरु विष्य से कहता है-- लो यह विचार सूत्र है, इसका चिन्तन 
करों ।”यदि शिष्य यह कहता है कि इस अल्पाक्षर क्षीणकाय सूत्र मे क्या 
रखा है, जो मैं इसका रटन कहूँ। मुझे इसमे कुछ भी तो नजर नही 
आता। जिस तत्त्व की मुझे; खोज है, वह तत्त्व इसमे कहाँ है ” जिस 
प्रकाश की मुझे अभिलाषा है, वह प्रकाश इसमे कहाँ है ?” 
गुरु उत्तर में कहते हैं-- चुप रहो, जैसा मैं कहता हूँ, चिन्तन करते 
चलो । एक दिन अवश्य ही इसमे से तत्त्व ज्ञान का स्फुलिंग प्रकट 
होगा । जीवन का कण कण जगमगा उठेगा, अन्धकार का कही चिन्ह 
भी शेष नही रहेगा ।” 
शिष्य पुत प्रश्त करता है-- ग्रुरुदेव ! मैं चिन्‍्तन तो अवश्य 
करूँगा, आपके आदेश का शिरसा और मनसा पालन करूँगा, परच्तु 
कृपा करके यह्‌ तो बताइए, कि कब तक ऐसा करता रहें ? इसमे 
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से सिद्धि का नवनीत मुझे कव मिलेगा ? उसकी कोई सीमा अवश्य 
होनी चाहिए ।” 

गुरु कहता है-- वत्स ! साधना के क्षेत्र मे, जल्दी ही सीमा का 
अकन करना भयकर भूल है। साधना के पथ पर बढते चलो, और 
तव तक वढते चलो, जब तक कि लक्ष्य-सिद्धि का दिव्य प्रकाश तुम्हे 
उपलब्ध न हो जाए । देखो, मेरी एक ही वात को याद-रकखो, सूत्र को 
रटते रहो, उसका गम्भीरता से चिन्तन-मनन करते रहो और तद- 
नुसार निरन्तर साधना करते रहो । हृदय के कण-कण मे यह आस्था 
बेठ जानी चाहिए कि सिद्धि अवश्य मिलेगी, साधना कभी निरर्थक 
नही होती । यदि इस जीवन मे सिद्धि नही मिली, तो अगले जीवन मे 
मिलेगी, यदि अगले जीवन से भी नही मिली, तो उससे अगले जीवन मे 
मिलेगी । कभी न कभी मिलेगी, अवश्य मिलेगी। कारण है, तो कार्य 
क्यो नही । साधक का एक ही कर्त्तग्य है कि साधना के मार्ग पर निर- 
न्तर आगे वढता रहे | साधना *के क्षेत्र में काल का कोई अर्थ नही, 
सीमा का कोई प्रश्न नही | केवल एक ही बात का अर्थ है, और वह 
यह है कि अपनी साधना मे कभी सन्देह मत करो, अपनी साधना के 
फल में कभी सशय मत करो । साधना की रगड से अवश्य ही उस 
दिव्य सिद्धि की उपलब्धि होगी, जिसे पाकर तुम शाइवत एवं अजर- 
अमर वन जाओगे। शक्ति झ्ञास्त्र के जड शब्दों एवं अक्षरों में नही 
होती, मनुष्य के अच्तर्मन्थन मे होती है, मनुष्य के विचार मे होती है 
और मनुष्य के हृदय की ज्ञान मूलक आस्था मे होती है। आस्था और 
तर्क, श्रद्धा और चिन्तव एक दिन अवश्य शास्त्र की प्रसुप्त गक्ति की 
अभिव्यक्ति कर देते है। जब मन की चिन्तव-क्रिया अच्तर्जगत में 
निरन्तर चलती है, तब दूरस्थ सिद्धि भी निक्रटस्थ हो जाती है । 
विशुद्ध भावता की रगड़ लगने पर यदि एक वार भी ज्योति जल 
उठती है, तो अतन्त-अनन्त काल के लिए वह जलती ही रहती है| यह 
वात अलग है कि कुछ दुर्बल साधको को वार्-्वार रगढ लगानी 
पडती है और कुछ समर्थ सावको को तो एक वार मे ही ययावश्यक तीत्र 
रगड लग जाती है। रात्रि के घोर अन्वकार मे जब काले वादलों मे 
बिजली चमकती है, तव उसके क्षणिक्र प्रकाश से सहता गगन-मण्डल 
भर जाता है। क्षण भर के लिए अन्चक्रारमयी सृष्टि प्रकाशमथी हो 
जाती है। परन्तु वह प्रकाश स्थायी नहीं रहता। इसी अक्रार साधक 
के जीवन मे भी अनेक वार सिद्धि के क्षणिक प्रकाश प्रकट होते है, 
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किन्तु वे स्थायी नही रहने पाते । हमारी अध्यात्म-साधघना का यही एक 
मात्र उदंश्य है, कि हम उस क्षणिकर प्रकाश को स्थायी बना सके । 
और यह तभी होगा, जब कि साधक एक ही सूत्र को, एक ही मत्र को 
एक ही लक्ष्य को और एक ही आदर्श को अपने अन्‍्तर्मन मे बार-बार 
जयता रहेगा, वार-बार अनुशी लत एवं परिणीलन करता रहेगा। इसी 
को जीवन का मथन कहते है, इसी को जीवन की रगड कहते है और 
इसी को जीवन का जप कहते हैं। इस मन्धत जौर जप मे से ही सिद्धि 
का अनन्त प्रकाश प्रस्फुरित होगा ।” 
जो वस्तु ठोप्त होती है, उसके निर्माण में पर्याप्त समय लगता है । 
जिस तत्व-भास्त्र एवं अव्यात्म शास्त्र की चर्चा आपके सामने चल 
रही है, उत्की रचना यो ही एक-दो वर्ष में नही हो सकी है, उसके 
पीछे दीर्घकाल का चिन्तन एवं अनुभव है। क्रिस्तो भी शास्त्र, मन्त्र एव 
स्रोत को ले, उसके तिर्माता का चित्तव और अनुभव जितना गहरा 
होगा, वह उतना ही अधिक स्थायी रह सकेगा । जिसके निर्माण मे 
श्रम एवं अभ्यास नही, चित्तत और अनुभव नही, वह शास्त्र एवं मंत्र 
पानी के उस बुदबुदे के समान होता है, जो पानी की सतह पर कुछ 
देर थिरकता है और नष्ट हो जाता है। पाती का बुद्-बुद क्षण-क्षण मे 
बनता और विगडता रहता है, क्योकि उसके पीछे कोई ठोस आधार 
नहीं होता । इसके विपरीत वर्षों के अनवरत श्रम और अभ्यास तथा 
चिन्तन एवं अनुभव के बाद जो कुछ निर्मित होता है, उसका अपना 
एक भाधार एवं महत्त्व होता है | जिस कृति के पीछे कर्ता का जितना 
ही अधिक गहन एवं गम्भीर चिच्तत और मनन होता है, वह कृति 
उतनी ही अधिक सुन्दर और चिरस्थायी होती है । यही कारण है कि 
जन-परम्परा मे भक्तामर-स्तोत्र, कल्याण-मन्दिर स्तोत्र, और उपसर्ग 
हर स्तोत्र हजारो वर्षों की यात्रा के वाद आज भी ज्यो-के-त्यो चल 
रहे हैं। आज भी भक्तजन उन्हें उतनी ही श्रद्धा और लगन के साथ 
पठते हैं, जिस लगन और श्रद्धा के साथ हजारो वर्ष पूर्व पढते थे । 
इसवा कारण उक्त स्तोत्रों की सुन्दर, रुचिकर एवं मधुर भाषा नही 
है, बल्कि प्रणेताओ का गहन गम्भीर चिन्तन और अनुभव ही है । 
इनका कोई प्रचार नहीं किया गया, फिर भी जन-मन की स्मृति मे ये 
आज तक ताजा रहे हैं। चिरत्तव होकर भी ये नवीन है और नवीन 
होकर भी ये चिरन्तन है। इसका कारण यह है कि तत्त्व-चिन्तक 
कवियो के हृदय से जो अन्तर्‌ की भक्ति-धारा प्रवाहित हुई, वह इतने 
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वेग से प्रवाहित हुई कि उसके पीछे उनकी चिरानुष्ठित अध्यात्म-साध- 
नाओ का प्रवाह आज भी बह रहा है। हजारो वर्षो के बाद, ये' स्तोत्र 
आज भी लोगों के मन एवं मस्तिष्क मे प्रेम और श्रद्धा के मधुर भाव॑ 
जागृत कर देते है । क्योकि उनके पीछे उनके जीवन का गहन चिन्तन 
ओर अनुभव रहा है। इसी आधार पर उनमे आज भी वह ओजस्‌ 
और जणक्ति विद्यमान है, कि पाठक पढते समय आत्मविभोर हो 
जाता है । 
आपने देखा होगा कि पर्वत के अन्दर से भरने फूट पडते है। 
दुर्गम एव कठोर चट्टानो को भेद कर वह तरल जल-धारा बाहर 
केसे आ जाती है, यह एक महान्‌ आइचर्य है । पर्वत की कठोर चट्टानो 
से बह निकलने वाले भरने भी सब समान नही होते । उनमे से कुछ 
ऊपरी सतह के होते है, और कुछ गहन तल से निकलकर बाहर मे 
आते हैं। जो करने ऊपर-ऊपर वहते हैं, वे जल्दी सूख जाते है । 
सूखने के बाद उनका अस्तित्व भी विलुप्त हो जाता है। परन्तु जो 
भरना पृथ्वी के गर्भ के अन्दर से फूटकर वाहर निकलता है, जिसे 
अन्दर मे से निकालने के लिए बाहर से कोई प्रयत्न नही करना पडता, 
और न खोद-खोदकर जिसका मार्ग ही बनाना पडता है, प्रत्युत जो 
स्वय ही अपनी प्रचड शक्ति से फूटकर बाहर निकलता है और 
अपना मार्ग बनाता है, वह भरना स्थायी रहता है और उसका 
प्रवाह सतत प्रवहमान रहता है । इस प्रकार के भरने मे अखुट और 
अटूट जल राशि भरी रहती है। उससे से कोई कितना भी जल ग्रहण 
करे, किन्तु उसके यहाँ जल की कया कमी आती है, क्योकि वह 
अन्दर में बहुत अथाह और अगाघ होता है। भ्रम को खोदकर एवं 
तोडकर क्वूप को तेयार किया जाता है। परन्तु मरने को इस प्रकार 
तैयार नही करना पड़ता । गगा जैसे विराट जल प्रवाहो को वताइए, 
किसने खोदकर हिमवान्‌ से बाहर निकाला है और किसने उनके 
लिए मार्ग बनाया है? ये स्वय शक्ति के केन्द्र हैं। उन्हे वाहर से 
प्रेरित नही करना पडता । 
मैं आपसे अनुभवी तत्त्व चिन्तको की वात कर रहा था। उनके 
अगाध अनुभव द्वारा उपदिप्ट मानव-जीवन के उस सत्य एवं तथ्य 
की वात कह रहा था, जिसे प्राप्त करना श्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य 
है। वह तथ्य क्या है ? यह अश्न अतीत मे किया जाता रहा है और 
सम्भवतः भविष्य में भी किया जाता रहेगा। इस प्रइन का समाधान 
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) बह समाज और. याष्ट्र 
क्के जीवन को्‌ आप्लावित कर देता है * इस प्रकार के साधको के 
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लिए कदम-कदम पर न ज्ञात्त्र को प्रेरणा की आवश्यकता है और 
न गुरु के डडे की ही आवद्यकता है। प्रेरणा पाकर बलान्‌ साधना के 
मार्ग पर बढने वाले साधक कभी-कभी गडबडा जाते हैं, परन्तु अपनी 
स्वत प्रेरणा से साधना के मार्ग पर आगे बढने वाले साधक, अपने 
जीवन-पथ पर कभी लडखडाते नहीं है। यदि कभी लडखडाते भी 
हैं, तो जल्दी ही सभलकर पुन पथारूढ हो जाते है। 

किसी भी जीवन को हीत एवं पतित मत समझो । न जाने कब 
और किस समय उरके अन्दर से महत्ता और पवित्रता का स्रोत 
फूट पड़े | कभी-कभी जीवन में यह देखा जाता है, कि जो लडके या 
लडकियाँ कायर और बुजदिल जैसे लगते है, वे समय पर बडे ही वीर 
और योद्धा बन जाते हैं। जो कजूस व्यक्ति अपने लोभ और लालच 
के कारण समाज की आलोचना का सदा पात्र बना रहता है, उसके 
प्रसुप्त मानस मे से भी कभी उदारता का उदात्त भाव फूट पडता है । 
वह॒ लोभी न रहकर दान-वीर बन जाता है। यह भी देखा जाता है, 
कि जो व्यक्ति भोजनासक्त रहता है, एव भोजन-भट्ठ होता है, जिसने 
कभी अपने जीवन मे एक उपवास भी नहीं किया, उसके अन्दर से 
कभी वह प्रचण्ड शक्ति उत्पन्न होती है, जिसके बल पर वह एक 
उपवास तो क्या, अठाई जैसा बढ तप भी बडी आसानो के साथ 
कर लेता है। यहाँ पर आप देखेंगे, उसके मन पर नतो ज्ञास्त्र का 
हथीडा ही मारा गया और न गुर के वचन झूप डडो की चोट ही पड़ी । 
बिता क्रिसी वाहरी प्रेरणा के उसते स्वय अपनी इच्छा से वह कार्य 
कर दिखाया, जिसे लोग उसके जीवन मे असम्भव समझते थे। बात 
असल मे यह है, कि बाहर की प्रेरणा से कोई कब तक चलेगा ? 
बाहर के कागजी प्रस्ताव किसी भी नियम और स्रिद्धान्त को जन- 
जीवन पर लागू नही कर सकते, जब तक जन-मानस्त उसे अन्दर से 
स्वीकार न कर ले | व्यक्ति जब कभी अपने अन्‍्तर्मानस में किसी 
सिद्धान्त को स्वीकार कर लेता है, तव उसे वाहर के किसी काग्रजी 
प्रस्ताव की आवध्यकता भी नहीं रहती । जो प्रस्ताव इन्सान के 
दिल पर लिखा जाता हे, इन्सान के जीवन का निर्माण उसी से होता 
है । कागज के प्रस्तावों से कमी जीवन का निर्माण नहीं हो सकता । 
जब कभी सावक के जञान्त एवं प्रसन्न मानस में जागृति की लहर 
उठती है, तव उसकी अन्तरात्मा में विव्य प्रकाश जगमगाने लगता 
है। राजा प्रदेशी की ऋरता का वर्णन आप सुन चुके हैं । कितना 
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भयकर, कितना निर्देय और कितना निर्मम था वह, दसरो के जींवर्ने 
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के प्रति । हजारो-हजार हत्याए करने के वींद भी उसके दिल और 
पद्चात्ता हि 


परन्तु जब अन्दर से लहर उठी, अन्दर के वेंग नें उसे झक्रमोर दिया 
और. जब गात्मा की अपने अन्दर की प्रचण्ड शर्वित ने उसे प्रबुद्ध कर 
दिया, तब वह कठोर ने रहकर मुदु हो गया, क्र्रन रहकर दगालु 
बन गया । उसका जीवन इतना अधिक शान्त एंव दान्‍त बन गया, 
कि अपनी ही प्रेगससी हारा विप देने पर ज्वी उसमे विकार और 
विकल्प की एक झ्ूमिल रेखा जी अक्रित नहीं हैं सकी १ साधना के 
क्षेत्र में बीहर की प्रेरणा भले ही कुछ दूर तर्क हमारा साथ दे सके 

हमारा मार्ग निर्देशन कर सके, विनय, अन्त मे साधक को 

छवित पर ही चलना होगा, साधक को अपनी ताकत प्र ही आगे 
बढ़ना होगा । राजा प्रदेशी की केशी श्रमण का उपदेश अवश्य 
मिला था, परन्तु ऐसे उपदेग तो अनेकों को सिले है, उनका क्यो नहीं 
उद्धार हुआ ” मनिमित्त की एक सीमा है, आगे चलकर साधक को 
स्वय अपने पैरो खडा होता होता हैं। शिञ्यु को उसके माता-पिता 
एवं अन्य अभिभावक तभी तक अपनी अँगुली का सहारा देते हैँ, 
जब तक कि उसके पैर चलने में लडखडाते रहते है, परन्तु जब 

पैरो मे जरा स्थिरता आ जाती है, पंव उसे सहारा नही दिया जाता | 
घीरे-घीरे. वह चलना सीख जाता हैं और. उसे अपनी शर्क्ति पर 
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श्रकार के साधक कही पर भी हो, किसी भी परम्परा मे क्यों न हो, 
जिनके पास स्वयं का प्रकाश नही है, वे दूसरों को प्रकाश कैसे दे 
सकते है ” शास्त्र का हथौडा और गुरु का डडा कब तक उन्हे साधना 
के मार्ग पर अग्रसर करता रहेगा _ कब तक उन्हे लक्ष्य की ओर आगे 
बढाता रहेगा ? 

< मैं आपके समक्ष मोक्ष और उसके साधनो की चर्चा कर रहा था। 
जैन-दर्शन मे मोक्ष के साधन तीन है--सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक ज्ञान और 
सम्यक्‌ चारित्र। चिन्तत और मनन करने के बाद आपको यह 
ज्ञात होगा, कि कुछ विचारक और तत्त्वचिन्तक ज्ञान और चारित्र को 
ही मोक्ष का मार्ग बतलाते है । आगम-पन्धो मे दर्शन, ज्ञान और चारित्र 
इन तीन के अतिरिक्त, तप को भी मोक्ष का अग, साधन एवं उपाय 
वबतलाया गया हैं। मेरे विचार से दो, तीन एवं चार मे क्रिसी प्रकार 
का अन्तर नहीं पडता । दो कहने वाले भी तीन को मानते हैं। उन 
लोगो का कहना है कि जहाँ सम्यक ज्ञान होता है, वहाँ सम्यक्‌ दर्शन 
स्वत होता ही है, अत दर्शन को उन्होने ज्ञान के अन्दर मान लिया । 
जो लोग तप को चौथा अग मानते हैं, उनके लिए तीन वालो का कहना 
है, कि चारित्र में तप स्वत आ ही जाता है। तप चारित्र से भिन्‍न 
नही है । और जो तप को मोक्ष का चतुर्थ कारण मानते हैं, वे भी तप 
को चारित्र से भिन्‍न नहीं मानते, अपितु त्प को विशिष्ट महत्ता देने 
की दृष्टि से भिन्‍नत्वेन कथन करते है। सक्षेप और विस्तार को छोड 
कर मध्यम दृष्टि से मोक्ष के साधन तीन हैं--दर्शन, ज्ञान और चारित्र | 
आपने यह सोचा होगा, कि दर्शन, ज्ञान और चारित्र के साथ सम्यक्‌ 
शब्द क्यो जोडा गया है ? इसकी आवश्यकता भी क्या है ? यह प्रण्त 
आज ही नही, हजारो वर्ष पूर्व भी उठा था और जब तक मानव-जीवन 
है, तव तक अनन्त भविष्य मे भी यह प्रश्त उठ सकता है। आज 
आपके समक्ष भी यह प्रव्न है, कि दर्शन, ज्ञान और चारित्र से पूर्व 
सम्यक्‌ शब्द क्यों जोडा गया है ? 

मैं समभता हूँ आपका प्रब्न युक्तियुक्त है। हर समभदार व्यक्ति को 

प्रझन करने का अधिकार है। इस सम्यक्‌ शब्द के रहस्य को समभने के 
लिए, आपको कुछ गहराई मे उतरना होगा, जीवन-समुद्र के ऊपर-ऊपर 
तैरते रहने से सत्य का मोती हाथ लगने वाला नही है। भारत के 
अध्यात्म-झास्त्र मे स्पप्ट रूप से यह कहा गया है, कि ज्ञान आत्मा का 
निज ग्रुण है । जो निज गुण होता है, वह कभी अपने गरुणी से अलग नहीं 
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हो सकता । अनन्त अतीत में एक समय भी ऐसा नहीं रहा, जबकि 
ज्ञान आत्मा को छोडकर, अलग चला गया हो और अनन्त अनतागत 
में एक क्षण का भी समय ऐसा नहीं आएगा, जब कि ज्ञान आत्मा 
को छोडकर अलग हो जाएगा । जीवन के वर्तमान क्षण मे भी आत्मा मे 
ज्ञान है ही। इस दृष्टि से यह कहा जा सकता है, कि ज्ञान की आत्मा मे 
त्रेकालिक सत्ता है। इसी प्रकार दर्शन भी आत्मा का निज गुण है | ज्ञान 
के समान दर्शन भी आत्मा मे सदा रहा है और सदा रहेगा तथा वर्तमान 
मे भी उसकी सत्ता है। चारित्र भी आत्मा का गुण है, जहाँ आत्मा है वहाँ 
चारिन अवश्य रहेगा । आत्मा की सत्ता अनन्त काल से है और अनन्त 
काल तक रहेगी | चारित्र भी अनन्त काल से है भौर अनन्त काल तक 
रहेगा । इस प्रकार दर्शन, ज्ञान और चारित्र ये तीनो आत्मा के निज 
ग्रुण है । जो गुण हैं, वे अपने गुणी से कभी अलग नही हो सकते । क्योकि 
गुण और गुणी मे अविना भाव सम्बन्ध होता है, जिसका अर्थ है--ग्रुण 
गरुणी के बिना नहीं रह सकता, और य्रुणी भी बिना गुण के नही रह 
सकता । क्‍या कभी उष्णता अग्नि को छोड कर रह सकती है ? और 
क्या कभी अग्नि उष्णता हीन हो सकती है ? इसी प्रकार दर्शन, ज्ञान 
और चारित्र कभी आत्मा की छोडकर अन्यत्र नही रह सकते श्रौर 
आत्मा भी उक्त तीनो गरुणो को छोडकर कभी नहीं रह सकता । इसी को 
अविना भाव सम्बन्ध कहा जाता है। ग्रुण और ग्रुणी न सर्वथा भिन्‍न 
है, और न सर्वथा अभिन्न है | जैन-दर्शन गुण और ग्रुणी मे व्यवहार नय 
से कथचित्‌ भेद और निश्चय नय से कथचित्‌ अभेद स्वीकार करता 
है । जैन-दर्शन की यही अनेकान्त-हृष्टि है। भेद-कथन व्यावहारिक है 
और अभेद-कथन नैश्चियक है । 
मैं आपसे कह रहा था कि दर्शन, ज्ञान और चारित्र आत्मा के 
निज गुण हैं, वे कभी आत्मा को छोडकर अन्यत्र नहीं रह सकते । 
दर्शन का अर्थ प्रतीति, रुचि एवं विश्वास होता है। वह दर्शन रहा 
तो अवश्य, परन्तु आत्माभिमुख न रहकर शरीराभिम्रुख रहा। आत्मा 
का यह दर्शन ग्रुण निगोंद की स्थिति में भी रहा। निगोद, चैतन्य- 
जीवन की सबसे निकृष्ट स्थिति मानी जाती है। निगोद की स्थिति 
में चेतना शक्ति इतनी हीन एवं क्षीण स्थिति मे पहुँच जाती हैं, कि 
वहाँ प्रत्येक चेतत्य के पास अपने पृथक्‌-पृथक्‌ शरीर भी नही रहते, 
बल्कि, एक ही शरीर मे अनन्त-अनन्त चेतनो को अधिवास करना 
पड़ता है। अनन्त आत्माओ के साझेदारी का यह शरीर भी इतना 
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सुक्ष्म होता है, कि चर्म-चक्षु से उसे देखा नहीं जा सकता। उसे 
विशिष्ट ज्ञानी ही देख सकते है । परन्तु चेतना की इस हीन एवं क्षीण 
अवस्था मे भी उसके पास उसका दर्शन-गुण रहा है, उस समय भी 
उसके पास प्रतीति, रुचि और विश्वास रहा है । परन्तु वह विश्वास 
स्वाभियुख न रह कर पराभिमुख रहा । आत्मा मे न रह कर शरीर 
मे रहा। जब तक यह विश्वास, यह आस्था और यह श्रद्धा गरीर 
में रहती है अथवा शरीर से सम्बद्ध भौतिक भोग-साधनों मे रहती है, 
तब तक अध्यात्म-शास्त्र उसे सम्यक्‌ श्रद्धा, सम्यक्‌ आस्था एवं सम्यक्‌ 
दहशत न कह कर मिथ्या दर्शन कहता है । 
नान भी आत्मा का निज गुण है और वह आज से नही, अनन्त- 

अनन्त काल से इस आत्मा मे रहा है और इस आत्मा में ही रहेगा। 
ससार का एक भी प्राणी, ऐसा नही है, जिसमे ज्ञान न हो | उपयोग 
आत्मा में अवश्य रहता है, क्योकि ज्ञान-रूप उपयोग आत्मा का एक 
वोधरूप व्यापार है। किन्तु उस ज्ञान-छप उपयोग की धारा आत्मा मे 
न रहकर जब तक दारीर मे प्रवाहित होती है, शरीर से सम्बद्ध 
भौतिक भोग-साधनो मे प्रवाहित होती है, तव तक वह ज्ञान सम्यक्‌ 
ज्ञान नही कहलाता । ज्ञान की धारा तो रही, किन्तु वह सम्यक्‌ न होकर 
मिथ्या रही | यह नही कहा जा सकता, कि आत्मा का ज्ञान कभी नष्ट हो 
गया । यदि ज्ञान नष्ट हो गया होता,तो न नवीन कर्म का बन्ध होता और 
न पुराने कर्मो का भोग ही होता। ज्ञान की उपस्थिति मे ही नवीन कर्मो 
का वन्ध एवं पुराने कर्मो का भोग एव क्षय होता है। कर्म और कर्म- 
फल, चेतना के ही परिणाम हैं। इसका अर्थ यही है, कि आत्मा कभी 
ज्ञान-हीन नही हुआ और न कभी ज्ञान-हीन हो ही सकेगा। क्योंकि 
ज्ञान आत्मा का निज गुण है, ज्ञान आत्मा का निज स्वरूप है, भले ही 
चेतना की हीन अवस्था मे वह ज्ञान सुरूप न होकर कुरूप रहा हो, 

सम्यक्‌ न होकर मिथ्या रहा हो। परल्तु चैतन्य मे ज्ञान की सत्ता से 

इन्कार नहीं किया जा सकता। जहाँ चैतन्य है वहाँ जान अवश्य 

रहेगा । 

चारित्र का अर्थ है--आचार एवं क्रिया | आचार एवं क्रिया का 

अस्तित्व जीव मे किसी-न-किसी प्रकार रहता ही है। कभी ऐसा नहीं 

हो सकता कि चारित्र आत्मा को छोड़कर अन्यन्न रहता हो | अहिसा 

और हिंसा, सत्य और असत्य दोनों ही चारित्र हैं। एक सम्यक्‌ है और 

दूसरा असम्यक्‌ । क्रिया का सीधा होना, सम्यक्‌ चारित्र है और क्रिया 


्ख 
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का उल्टा होना मिथ्या चारित्र है। शास्त्रीय परिभाषा के अनुसार 
शुभ मे प्रवृत्ति और अशुभ मे निवृत्ति को चारित्र कहते हैं। चारित्र, 
आचार एवं क्रिया भले ही वह सम्यक्‌ हो या मिथ्या, जब कभी होगी 
जीव मे ही होगी, अजीव मे नही | इसी आधार पर चारित्र को आत्मा 
का गुण माना गया है। मिथ्या चारित्र का अर्थ है--पर में रमण और 
सम्यक्‌ चारित्र का अर्थ है-स्व मे रमण। जिस आत्मा से सम्यक्‌ चारित्र 
होता है, उस आत्मा की गति८प्रवृत्ति मोक्षाभिमुखी होती है और 
जिस आत्मा मे भिथ्या चारित्र होता है, उस आत्मा की गति प्रवृत्ति 
ससाराभिरुखी रहती है। चारित्र की साधना का एक मात्र लक्ष्य 
है, आत्मा के स्वस्वरूप की उपलब्धि । इस स्वस्वरूप की उपलब्धि 
बीतराग भाव से ही हो सकती है। वीतराग भाव का अर्थ है-वह 
सयम, जिसमे साधक इतनी ऊँचाई पर पहुँच जाता है, कि उसके 
जीवन मे किसी के प्रति भी राग एवं हू ष नही रहता । इसके विपरीत 
सराग सयम का अर्थ है-वह सयम जिसमे राग और द्वेष अल्प मात्रा 
में बना रहता है । परन्तु जितने अश मे राग है, वह चारित्र नही है। 
सराग सयम मे जितना वीतराग भाव है, उतना ही चारित्र है। सम्यग्‌ 
दर्शन, सम्यग ज्ञान के साथ सम्यक्‌ चारित्र की परिपूर्णता को ही जेन 
दर्शन मे मोक्ष एवं मुक्ति कहा गया है। दर्शन की पूर्णता चतुर्थ गुण- 
स्थान से लेकर सप्तम ग्रण स्थान तक अवश्य हो जाती है। ज्ञान की 
पूर्णता त्रयोदश ग्रुण स्थान मे हो जाती है । किन्तु चारित्र की परिपूर्णता 
तेरहवे गुण स्थान के अन्त मे चौदह॒वें गुणस्थान मे होती है। इर प्रकार 
दर्शन, ज्ञान और चारित्र की परिपूर्णता को ही मोक्ष कहा गया है। 
आात्म-गुणो के पूर्ण विकास का नाम ही जब मोक्ष है, तब वह मोक्ष 


कही बाहर से न रहकर साधक के अन्दर मे ही रहता है। 
मैं आपके समक्ष दर्शन, ज्ञान और चारित्र की चर्चा कर रहा था । 


सैं यह बतलाने का प्रयत्न कर रहा था, कि उक्त तीनो के पूर्व सम्यक्‌ 
पद लगाते का क्‍या महत्व है ? दर्शन, ज्ञान और चारित्र से पूर्व जब 
सम्यक्‌ शब्द जोड दिया जाता है, तब उनमे क्‍या विशेषता भा जाती 
है ? यदि केवल दर्शन, ज्ञान एव चारित्र को ही मोक्ष का अगर मान 
लिया जाए, और उनसे पूर्व सम्यक्‌ शब्द न जोडा जाए, तो मिथ्या दर्शन, 
मिथ्या ज्ञान और मिथ्या चारित्र भी मोक्ष का अगर माना जाएगा। 
वयोकि दर्शात का दर्नत्व, ज्ञान का ज्ञानत्व और चारित्र का चारित्रत्व 
वहाँ पर भी रहता ही है। परन्तु अध्यात्म-दर्शन मे मिथ्या दर्शन, 
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मिथ्या ज्ञान और मिथ्या चारित्र को मोक्ष का अग न मान कर, ससार 
का ही अग माना गया है। इसके विपरीत सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान 
और सम्यक्‌ चारित्र को ही मोक्ष के अगत्वेन मान्यता दी है। दर्शन, 
ज्ञान और चारित्र आत्मा के निज गृण होने पर भी मिथ्यात्व दशा में 
वे आत्मलक्षी न होकर परलक्षी बने रहते है। उक्त गरुणो का आत्म- 
लक्षी होना ही सम्यक्त्व है और परलक्षी होना ही मिथ्यात्व है । 
मोक्ष की साधना मे दर्शन का होना ही पर्याप्त नही है, वल्कि उसका 
आत्मलक्षी होना परमावश्यक है । मोक्ष की साधना मे ज्ञान का होना ही 
पर्याप्त नही,है, वल्कि उसका आत्मलक्षी होना भी आवश्यक है। मोक्ष की 
साधना में चारित्र का रहना ही आवश्यक नहीं है, बल्कि उसका आत्म- 
लक्षी होना भी आवश्यक है। आत्मा मे दर्शन तो रहा, परन्तु वह स्व की 
ओर न रहकर पर की ओर रहा और आत्म-लक्षी के बदले परलक्षी 
रहा । परन्तु यही दृष्टि जब स्वलक्षी हो जाती है, तव उसे सम्यक्‌ 
दर्गन कहते हैं। आत्मा मे ज्ञान तो अनन्त काल से रहा, परन्तु उसने 
स्व को नही जाना, इसीलिए वह मिथ्या रहा | और जब ज्ञान स्व को 
समभ लेता है तव वह सम्यक्‌ बन जाता है। आत्मा मे चारित्र तो 
रहा, किन्नु वह स्व मे रमण नही कर सका, पर मे रमण करता रहा, 
इसीलिए सम्यक नही हो सका और जब तक सम्यक्‌ नही हो सका, 
तब तक वह मोक्ष का अग भी नहीं बन सक्रा । अव्यात्म-थ्ास्त्र कहता 
है, कि आत्म-लक्षी परिणति के अभाव मे दर्शन, ज्ञान और चारित्र 
मिथ्या बने रहे, वे सम्यक्‌ नहीं बन सके । 
दर्शन, ज्ञान और चारित्र से पूर्व सम्यक्‌ शब्द लगाने से सारी 
स्थिति ही वदल जाती है । इसका अभिप्राय यही है, कि दर्शन, ज्ञान 
और चारित्र मोक्ष के अग नही, वल्कि सम्यक्‌ दर्शत, सम्यक्‌ ज्ञान 
और सम्यक्‌ चारित्र ही मोक्ष के अग हैं। सम्यक्‌ शब्द का आर्य 
व्याकरण-आस्त्र के अनुसार प्रशस्‍्त, सगत और विशुद्ध होता है। 
सम्यक्‌ शब्द इस अभिप्राय को प्रतियादित करता है, कि जब तक 
उक्त गुण प्रशस्त एव विशुद्ध नही होंगे, तव तक वे मोक्ष के अग नही 
वन सकते । 
एक प्रश्न अव्यात्म-शास्त्र मे बडे ही महत्त्व का उठाया गया है, कि, 
मोक्ष की साधना में पहले सम्यगू दर्शन को माना जाए अथवा सम्यगू 
ज्ञान को माना जाए ? हमारी अच्यात्म-साबवा का क्रम सम्यक्‌ दर्गन 
सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र रहे अथवा सम्यक्‌ ज्ञान,सम्यक््‌ दर्शन 


प्रध्यात्म साधना दर 


और सम्यक्‌ चारित्र रहे । चारित्र के सम्बन्ध मे किसी भी प्रकार का 
विचार-भेद उपलब्ध नहीं होता। जितना भी विचार-भेद है, वह 
सब ज्ञान और दर्शन के पूर्वा-पर के सम्बन्ध में है। यदि तात्त्विक 
हप्टि से विचार किया जाए, तो किसी भी प्रकार के विचार-भेद 
को अवकाश नही है। आगम ग्रन्थों मे, मोक्ष के अगो मे कही तो 
दर्शन से पूर्व ज्ञान को रखा गया है और कही ज्ञान से पूर्व दर्शन को 
रखा गया है। परन्तु दार्शनिक ग्रत्थों मे सर्वत्र एक ही शैली उपलब्ध 
होती है। वहाँ सर्वत्र दर्शन से पूर्व ज्ञान को रखा गया है। इस पक्ष 
का तक यह है, कि ज्ञान तो आत्मा भे अनन्तकाल से था ही, किन्तु 
उसे सम्यक्‌ बनाने वाली शक्ति सम्यग्‌ दर्शन ही है। अत ज्ञानसे 
पूर्व उस सम्यग्‌ दर्शन को रखा जाना चाहिए, जिसकी महिमा से. 
अज्ञान भी सम्यकृज्ञान बन जाता है। इस हृष्टि से ज्ञान से पूर्व दर्शन 
शब्द को रखने मे किसी भी प्रकार की विप्रतिपत्ति उत्पन्न नही हो 
सकती । परन्तु ज्ञान को दर्शन से पूर्व मानने वाले पक्ष का तर्क यह 
है, कि दर्शन का अर्थ है सत्य की प्रतिपत्ति, सत्य की दृष्टि । परन्तु 
कौन दृष्टि सत्य है, कौन दृष्टि असत्य है, इसका निर्णय ज्ञान से ही 
हो सकता है, अत दर्शन से पूर्व ज्ञान होना चाहिए। जेन-दर्शन कहता 
है, कि सत्य तो सत्य है, परन्तु उस पर विचार करो कि वह सत्य 
किस प्रकार का है ? आध्यात्मिक साधना के क्षेत्र मे आत्मा का सत्य 
ही सर्वोपरि सत्य है। इस दृष्टि से दर्शन से पूर्व ज्ञान का कथन करने 
वालो का अभिप्राय यही है, कि किसी भी वस्तु के निर्णय करने मे 
ज्ञान की प्राथमिकता रहती है। अत आस्था, श्रद्धा और विश्वास से 
पूर्व ज्ञान होना चाहिए। परन्तु यदि गम्भीर विचार के साथ वस्तु- 
स्थिति का अवलोकन किया जाए तो सार तत्त्व यही निकलता है, 
कि दर्शन और ज्ञान में क्रम-भाव एव पूर्वापर-भाव है ही नही । 

कल्पना कीजिए आकाश मे सूर्य स्थित है, उसे चारो ओर बादलों 
ने घेर लिया है । किन्तु जब वादल हटते है, तब सूर्य का प्रकाश और 
आतप एक साथ भूमण्डल पर फल जाते हैं। यदि कोई यह कहे कि 
पहले प्रकाश आता है, फिर आतप आता है, अथवा पहले आतप आता 
है, और फिर प्रकाश आता है, तो ये दोनो ही बाते गलत हैं | जहाँ प्रकाश 
है, वहाँ आतप रहता ही है और जहाँ भात्तप रहता है, वहाँ प्रकाश 
भी अवश्य रहता ही है | दोनो का अस्तित्व एक समय में एवं युगपत्‌ 
रहता है । इस दृष्टि से सम्यगू दर्शन और सम्यग ज्ञान मे किसी प्रकार 
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का एकान्त क्रम-भाव या पूर्वापर भाव मानना उचित नही है। जिस 
क्षण दर्णन, सम्यगृ-दर्गन मे परिणत होता है उसी क्षण, एक क्षण का भी 
अन्तर नही, ज्ञान सम्यग्‌ ज्ञान मे परिणत हो जाता है। प्रत्येक अध्यात्म 
आस्त्र भे सम्यग दर्गन का महत्व इस आधार पर माना गया है. 
कि उसके होने पर ही ज्ञान, सम्यग्‌ ज्ञान बनता है और उसके होने पर 

ही चारित्र, सम्यक चारित्र बनता है। मेरे कहने का अभिप्राय यही 
है, कि जैन-दर्शन हृप्टि को महत्व देता है, जिसकी जैसी हृष्टि होत॑ 
है उसके लिए सृष्टि भी वैसी ही वन जाती है। जन-दर्शन यह कहता 
है, कि सत्य को सत्य के रूप से परख लो, यही सबसे बडा साध्य है 
और साधक जीवन का यही सबसे वडा कत्त व्य है। विशुद्ध दृष्टि के 
अभाव में जप, तप और स्वाध्याय सब व्यर्थ रहता है। दृष्टि-विहीन 
आत्मा कितना भी कठोर एवं घोर तप क्यो न करे, किन्तु उसे मोक्ष 
की प्राप्ति नही हो सकती । इसके विपरीत दृष्टि-सम्पन्न आत्मा का 
अत्प तप एवं अल्प जप भी महान फल प्रदान करता है। साधक- 
जीवन मे दृष्टि की, विद्युद्ध दृष्टि की अपार महिमा है और अपार 
गरिमा है। 
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साधना के जीवन मे किसी भी एक लक्ष्य और ध्येय का बडा महत्त्व 
होता है। ध्येय-हीन एवं लक्ष्य-हीन जीवन इधर-उधर भटकता रहता 
है, वह अपनी जिन्दगी की किसी एक निश्चित मजिल पर नही पहुँच 
सकता । सव कुछ करने पर भी उसे कुछ प्राप्त नही हो पाता | इसका 
मुख्य कारण यही है, कि उसे क्या होना है और कैसा होना है तथा 
कब होना है ? इस विषय मे वह अच्छी तरह न कोई विचार कर 
पाता है और न कोई निर्णय ही ले पाता है। इस प्रकार का लक्ष्य-हीन 
एवं ध्येय-हीन साधक अनन्त-अनन्तकाल से भटक रहा है और अनन्त- 
अनन्तकाल तक भटकता रहेगा। उसकी जीवन-नौका कभी किनारे 
नहीं लग सकती । अतएव साधक के समक्ष सबसे बडा प्रश्न यही रहता 
है, कि उसका ध्येय एव लक्ष्य क्या है ” ससार के भोगचक्र मे उलभे 
रहना ही उसके जीवन का लक्ष्य है ”? अथवा ससार के भव-बन्धनो को 
काट कर अजर, अमर, शाइवत सुख प्राप्त करना उसका लक्ष्य है ? मैं 
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समभता हूँ कि अध्यात्म-साधना का जितना महत्त्व है, उससे भी 
अधिक महत्त्व इस वात का है, कि साधक यह समझे कि उसे क्‍या 
करना है, कँसे करना है और कब करना है ? पहले लक्ष्य स्थिर करो 
और फिर आगे बढो । अध्यात्म-जीवन का यही एक-मात्र प्रशस्त राज- 
मार्ग है। 
आत्मा मे काम एवं क्रोध आदि के विकल्प एवं विकार आज से 
नही, अनन्त काल से रहे है । इन विकारो को जीतने का अनेक बार 
प्रयत्त किया गया, किन्तु सफलता नही मिली । अनन्तकाल से यह 
मोह-पुग्ध आत्मा ससार सागर की उत्ताल तरगो पर उठता और 
गिरता रहा है । अनन्तवार वह ससार-सागर मे बहत गहरा डूृवा है 
और अनेक बार उससे निकलने का यथासम्भव प्रयत्न भी वह कर चुका 
है । क्या कारण है कि वह फिर भी अभी तक निकल नही पाया। 
प्रयत्त करने पर भी उसे अनुकूल फल क्यों नहीं मिला ? यह एक 
विकट प्रइन है। अध्यात्म-शास्त्र इस विषय मे बतलाता है कि प्रयत्न 
तो किया गया, किन्तु उस प्रयत्न से पूर्व उचित विवेक नही रखा गया। 
साधना के क्षेत्र मे विवेक का मुल अर्थ है अपने वास्तविक लक्ष्य को 
जानना एवं अपने विशुद्ध ध्येय को पहचानना । जीव ने सुखी होछे 
की अनन्तवार अभिलाषा की, फिर भी वह सुखी क्‍यों नही हो सका ? 
कथा आपने कभी इस प्रश्न पर, अपने जीवन की इस समस्या पर 
गम्भी रता के साथ विचार किया है ? क्या कभी आपने यह जानने का 
प्रयत्न किया है कि मैं कौन हैँ और क्या हूँ ”? आज के इस भौतिक युग का 
मानव प्रकृति पर विजय प्राप्त करता चाहता है, उसके एक-से-एक गृढ 
रहस्य को खोज निकालना चाहता है, ,परन्तु क्या कभी उसने अपने 
पर विजय प्राप्त करने का विचार किया ? अपने अन्तरतम के रहस्य 
को जानने का प्रयत्न किया ? इस भौतिकता-वादी युग मे कदाचित्‌ 
ही कोई आत्मा अपने को समझने का प्रयत्त करता है और अपने को 
प्रखने का प्रयत्त करता है।आज के इस भौतिकवादी विज्ञान ने 
अनन्त आकाश में उडने के लिए वायुयान बनाया, समुद्र की अपार 
जल-राशि में तैरने के लिए जलयान और एक राष्ट्र की दूसरे राष्ट्र से 
सामीप्यता स्थापित करने के लिये अनेक भौतिक साधनों का आविष्कार 
किया । परन्तु क्या कभी उसने यह भी सोचा एवं समझा क्रि मैं क्रोध 
क्यो करता हूँ, मैं लोभ क्यों करता हूँ, मैं राग क्यो करता हूँ और मैं हे प 
क्यों करता हूँ ? विकार और विकल्प मेरे अपने हैं अथवा मेरे से भिन्न 
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हैं। क्या कभी यह समभते का प्रयत्न किया गया, कि जीवन मे उत्थान 
कैसे आता है और जीवन का पतन क्यो होता है ? 
यह सत्य है कि हम ससार में है और ससार के बन्धनो से बद्ध 
है । भव के विविध भाव हमारे जन्दर उत्पन्न होते है और विलीन भी 
होते है । परन्तु यह सब क्यो है ? इस तथ्य को समभने के लिये हम 
अपने व्यस्त जीवन मे से क्या कभी कुछ क्षण निकाल सके हैं।। यह सत्य 
है कि ऐसा नही किया गया। हम दुखी हैं, जीवन-यात्रा मे कदम- 
कदम पर एव क्षण-क्षण मे दु ख की अनुभूति हमे होती है । परन्तु यह 
दुख कहाँ से आया ? क्यो आया ? यह सत्य है कि इस सम्बन्ध में 
कभी विचार नही किया गया । क्रोध आने पर हम शान्‍्त नही रह सके, 
अभिमान आने पर हम विनम्र नही रह सके, कुटिलता एवं वक्रता के 
आने पर हम सरल नहीं बन सके, लोभ के आने पर हम सन्तोष को 
घारण नही कर सके । यह सत्य है कि अनुकूल पदार्थ पर हमने राग 
किया और प्रतिकूल पदार्थ पर हमने हंष किया । राग और हष के 
तूफानी भकावातों से हम अपने अध्यात्म-भाव की रक्षा नही कर सके, 
यह सत्य है । 
में आपसे अध्यात्म-जीवन की बात कह रहा था और यह 
बता रहा था कि अभिलाषा करने पर भी हमारे जीवन मे 
भौतिकता के विरोध मे अध्यात्म भाव क्यो नही पनपता ? इसका कारण 
एक ही है-- साधक के अपने जीवन की लक्ष्य-हीनता एवं ध्येय-हीनता । 
भारत के कुछ विचारक और तत्त्वचिन्तक, भारत के ही नही, वल्कि 
समग्र विदव के तत्वचिन्तक इस तथ्य को स्वीकार करते हैं कि जीवन 
चाहे कितना ही अपविन्र क्यो न बन गया हो, किन्तु उसे पवित्र बनाया 
जा सकता है । जीवन अन्धकार से कितना भी क्यो न घिर गया हो, 
उसे प्रकाशमान बनाया जा सकता है । साधक अपने लक्ष्य से कितना 
ही क्यों न भटक गया हो, किन्तु उसे किर अपने लक्ष्य पर लाया जा 
सकता है | इसी आशा और विश्वास के आधार पर अध्यात्मशास्त्र 
टिका हुआ है । ससार-सागर की तुफानी लहरो मे फेस कर भी साधक 
अपने अच्यात्म-माव के बल पर उस सकट से वच सकता है। परन्तु 
उसके अन्दर अपने प्रति और अपनी अष्यात्म-शक्ति के प्रति विश्वास 
जागृत होना चाहिए। जंन-दर्शन इस तथ्य का जय-घोष करता है कि 
तुम क्षुद्र होकर भी विराट बन सकते हो, तुम पतित होकर भी 
पवित्र वन सकते हो, तुम हीन होकर भी सहान्‌ बन सकते हो । 
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अपने में विश्वास करना सीखोी । यदि अपने मे विश्वास नहीं है, तो 
दुनिया की कोई ताकत तुम्हारा उत्थान नही कर सकती, तुम्हे विकास 
के मार्ग पर नही ले जा सकती । 
मैं आपसे स्पष्ट कहता हूँ कि यदि विश्व का कोई भी विचारक 
मापसे यह कहता है, तुम दीन हो और अनन्त भविष्य मे भी दीन ही 
रहोगे; तुम हीन हो और अनन्त भविष्य मे भी हीन ही रहोगे, तुम 
पतित हो और अनन्त भविष्य मे भी तुम पतित ही रहोगे, तो आप 
उसकी इन वातो को मानने से स्पष्ट इन्कार करदे । जो दर्शन आपके 
उत्थान और विकास के लिए, आपको यथोचित आशा और विश्वास 
नही दिला सकता, आपके उत्थान के लिए आपको उत्तेजित एव प्रेरित 
नहीं कर सकता, आपको भव बन्धन से मुक्त होने के लिए कोई मुखर 
सन्देश नही दे सकता, तो निश्चय ही उसकी कमजोर बात को स्वीकार 
करने से आपको कोई लाभ नही हो सकेगा, उसके प्राणहीन विचारों 
को ग्रहण करने से भापका अभीष्ट उत्थान नही हो सकेगा । 
मैं आपसे आत्मा के लक्ष्य एव ध्येय की बात कह रहा था । मानव 
श्षीवत्त के समक्ष सबसे बडा प्रश्न यह है, कि इस अनन्त ससार मे 
आत्मा का घ्येय और लक्ष्य क्या है ? क्या आत्मा सदा ससार की सुख 
दुख की अँधेरी गलियों मे भटकने वाला ही रहेगा ? क्या यह आत्मा 
काम, क्रोध, मोह आदि विकारों से कभी मुक्त नहों हो सकेगा ? क्या 
आत्मा इस अनन्त ससार-सागर मे डृबता उतराता ही रहेगा, कभी 
सदा के लिए पार नही हो सकेगा ? जिधघर हम देखते हैं उधर ससार 
मे दु ख एव क्लेश ही दृष्टि-गोचर होते हैं । क्या ससार मे कही सुख, 
शान्ति एवं आनन्द भी है ? इस प्रकार अनेक प्रश्न अव्यात्म-साधकों 
के मानस में उठा करते हैं। कुछ विचारक ऐसे रहे हैं जिनका यह 
विश्वास था कि आत्मा अपने अशुभ कर्म से नरक में जाता है और 
अपने शुभ कर्म से स्वर्ग मे जाता है, कभी स्वर्ग लोक मे और कभी 
नरक लोक में, कभी मर्त्य लोक में और कभी पशु-पक्षी की योत्ति मे 
और कभी कीट पतगो की योनि में यह आत्मा अपने पुण्य और पाप की 
हानि वृद्धि के कारण जन्म-मरण करता रहता है । इस प्रकार ससार 
में आत्मा के परिभ्रमण के स्थान कुछ तत्व चिन्तकों ने माने अवश्य हूं 
प्रतु उन्होने कमो भा अयर्वा, मोक्ष एवं मुक्ति की परिभावना नहीं 
की | याय और. पुण्य से परे सर्वया शुद्ध आत्म स्वरूप के आदर्श का 
विचार नहीं कर सके। जेन-दर्शन का आदर्श उक्त विचारको 
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से भिन्‍नम है। वह कहता है, कि यह आत्मा अनन्त वार नरक के 
भयकर दुखों की आग मे जल चुका है और अनन्त वार स्वर्ग- 
सुखो के भूलो पर भी भूल चका है। अनन्त अनन्त वार मानव पद्ु- 
पक्षी, कीट पतग भी बन चुका है। यह सत्य है, परन्तु यह नहीं कहा 
जा सकता, कि जो आत्मा अनन्त काल से ससार में रहता आया है, 
वह अनन्त भविष्य मे भी ससार मे ही रहेगा। जैन-दर्शन इस तथ्य 
को स्वीकार नही करता, कि आत्मा का जन्म-चक्र और मृत्यु-चक्र कभी 
नही टूटेगा । वह यह मानता है कि अध्यात्म-साधना के द्वारा यह 
आत्मा सर्व प्रकार के बन्धनों से सदा के लिए मुक्त हो सकता है। 
चिन्तन और अनुभव करता, आत्मा का सहज स्वभाव है। जब 
बुरे चिन्तन का बुरा अनुभव हो सकता है, तब अच्छे चिन्तन का अच्छा 
अनुभव क्‍यों नहीं होगा । आत्मा अनुभव करता है, उसमे अनुभव 
करने की सहज शक्ति है। अपने अन्तर की आवाज़ को यदि कोई 
सुने, तो वह अवश्य ही यह अनुभव करेगा, कि अन्दर भी कोई चित्‌ 
शक्ति है, और वह अनन्त है। जब वह शक्ति काम, क्रोध, वासना 
और घृणा मे फेंस सकतो है, तव उसमे से एक दिन वह निकल भी 
सकती है। यदि अध्यात्म-साधक गरम्भीरता के साथ अपने विकार 
और विकल्पो पर विचार करे, तो वह इसी निर्णय पर पहुँचेगा कि 
यह॒ विकार और विकल्प आत्मा के अपने नही हैं। निश्चय ही ससार 
की प्रत्येक आत्मा बन्धन-मुक्त होने के लिए छटठपटाती रहती है। 
एक साधारण चीटी को भी यदि आप देखेंगे, तो आपको पता चलेगा 
कि चलते-चलते जब उसके मार्ग मे कोई रुकावट आ जाती है, अयवा 
कोई व्यक्ति उसे रोकने का प्रयत्त करता है, तो वह उससे बच 
निकलने के लिए कोशिश करती है। सप्तार का चोटी-जेप्ता एक 
साधारण जन्तु भी बन्चन मे नहीं रहना चाहता। आप पक्षी को 
पिंजरे में बन्द रखना चाहते है, उसके भोजन एवं जल की व्यवस्था 
भी आप पिंजरे से ही कर देते हैं। उसके लिए सभी प्रकार की सुख- 
सुविधाओं का आप पूरा ध्यान रखते है। और कुछ दिनो के बाद 
आप यह समझ लेते है कि अब यह पालतू हो गया है, जेसे हमारे 
घर के अन्य सदस्य है, वेसे ही यह भी एक सदस्य है। आप यह 
विद्वास कर लेते है कि यह अब कही जा नहीं सकता । मगर जरा 
मौका मिला नहीं कि वह पक्षी अनन्त गगन में उड जाता है। जिस 
पक्षी को आपने इतने प्रेम और स्नेह से पाला पोषा, वह वन्चन खुलते 
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ही आपसे दूर हो गया । इसका अर्थ यही है कि पक्षी को भी वन्धन 
पसन्द नही है। बन्धन की स्थिति मे भौतिक सुख साधन कितने भी 
क्यो न मिले, परन्तु सन मे एक भावना वनी रहती है, कि मैं बन्धन- 
वद्ध हूँ। यह बन्धन-बद्धता ही ससार का सबसे बडा क्लेश एव टुख 
है । जब »7 किसी पक्षी को पकड कर पहली वार पिजरे मे डालते 
है, तब आपने देखा होगा कि पिजरे के अन्दर मेवा और मिष्टान्न 
होते हुए भी वह पक्षी उस पिंजरे के अन्दर छुटपटाता रहता है, पख 
फडफडाता रहता है और इधर-उधर चोच मारता रहता है। आप 
इसका क्या अर्थ समभते हैं ? इसका अर्थ इतना ही है कि भौतिक भोग 
की उपलब्धि होने पर भी वह अपने को पराधीन मानता है। अपने 
आपको वन्धन-बद्ध मानता है। बन्धनसुक्त स्थिति मे स्वतन्त्र रहकर 
भूख-प्यास सहन करना वह अच्छा समभता है, पर बन्धन की दशा 
में स्वर्ण-पिजरे मे रहकर भी वह अपने आपको विपन्न और दुखी 
समभता है। जव पशु-पक्षी की अल्प चैतन्य आत्मा भी बन्धन को 
स्वीकार नहीं कर सकती, तव अधिक विकसित चेतना-भील मन- 
मस्तिष्क वाले मानव आत्मा को वन्धन कंसे रुचिकर हो सकता है ? 
काम, क्रोध और राग-दह्वंष आदि विकार और विकल्प, ज्ञानी और 
अज्ञानी दोनो के मन मे रह सकते हैं, भले ही विचार करने का 
दृष्टिकोण विभिन्न हो, पर दोनो ही यह विचार करते हैं, कि वन्धन 
कैसा ही क्यो न हो, वह कभी हितकर एवं सुखकर नही हो सकता । 
किसी आत्मा का क्तिना भी पतन वयो न हो गया हो, वह वितना भी 
पापाचार मे क्‍यो न पँस गया हो, किन्तु वन्धन से झुवत होने को एक 
सहज अभिलापा वहाँ पर भी व्यवत होती है । ससार में जितना भी 
दुख एवं क्‍लेश है, वह सब वन्धन का ही है। अध्यात्मणास्त्र यह 
कहता है, कि केवल नरक मे जाना ही बन्धन नही हैं, स्वर्ग मे जाना 
भी एक प्रकार का वन्धन ही है। किसी अपराधी के “रो मे लोहे 
की वेडी डाल दी जाए, अथवा किसी के पैरो में सोने की वेड़ी डाल दी 
जाए--दोनो में विवेकहृप्टि से अन्तर भी क्‍या है ? वन्धन दोनो 
जगह है, दोनो अवस्थाओ में ही आत्मा की स्वतन्त्रता नही रह पाती 
सोने की वेडी वाला यदि यह अह॒कार करता है, कि मै लोहे की बेडी 
वाले से अधिक सुखी हैं, क्योकि मेरे पैरों में सोने की वेडी पडी हुईं 
है, तो यह सोचना और समझना उसकी कोरी मुढता ही है। इसी 
प्रकार नरक में जाना यह भी वन्धन है और स्वर्ग मे जाना यह भी 
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बन्धन है। स्वर्ग और नरक दोनो प्रकार के वन्धचनो को तोडना, यही 
आत्मा का सहज स्वभाव है। भारत का अध्यात्मवादी दर्शन यह 
कहता है, कि ससार के सुख और भोग विलास भी उसी प्रकार त्याज्य 
है, जिस प्रकार दुख और क्लेश त्याज्य हैं । कल्पना कीजिए--किसी 
व्यक्ति के पर मे कॉटा लग जाता है, और वह व्यक्ति वेदना से 
छटपटाता है । दूसरा व्यक्ति शूल (लोहे की पैनी सुई या पिन) को लेकर 
उसके पैर के काटे को निकाल देता है। कॉटा निकलने पर वह व्यक्ति 
यदि कहे दि इस शूल ने पर में चुभकर काँटे को निकाला है, इसलिए 
यह अच्छा है, अस्तु, इसे मै अपने पर मे ही चुभाए रखूगा, अलग नही 
करू गा । यदि इस प्रकार किया जाता है, तो यह एक प्रकार की मढता 
ही होगी । ज्ञावी और विवेकशील आत्मा की दृष्टि मे काटा निकालने 
वाला शूल भी उसी प्रकार त्याज्य है, जिस प्रकार कि पैर मे लगने वाला 
काँटा । ससार के पुण्य और पाप तथा तज्जन्य सुख और दुख की भी 
यही कहानी है। अध्यात्म दृष्टि मे पाप कौर पुण्य दोनो ही काँटे है। 
किन्तु पाप के बदले पुण्य के काटे को अपने अन्तर की गहराई मे 
लगाए रखना बुद्धिमत्ता नहीं कही जा सकती । ससार के सुख और 
दुख तब तक समाप्त नही होगे, जब तक कि यह आत्मा भव बन्धनो 
से सर्वथा मुक्त न हो जाएगा। अध्यात्मवादी साधक की दृष्टि में 
ससार के दुख ही त्याज्य नही हैं, विनन्‍्तु ससार के क्षणिक सुख भी 
अन्तत॒त्याज्य है, छोडने के योग्य हैं। यदि कोई व्यक्ति एक ओर से 
ससार के दुखो को तो छोडता रहे, किन्तु दूसरी ओर ससार के 
सुखो को समेटता रहे, तो वह व्यक्ति उसी पागल अपराधी के समान 
है, जो अपने पैर मे सोने की बेडी होने के कारण अपने आपको उन 

अपराधियों से श्रेष्ठ समभता है जिनके पैरो मे लोहे की बेडियाँ है। 

अध्यात्म-हप्टि से विचार करने पर प्रतीत होता है, कि ससार के 

सुख भी, सुख रूप न होकर दु ख रूप ही होते है । जिन स्वर्ग-सुखो की 

मोह-म्रुग्घ आत्मा अपने दिमाग मे रगीन कल्पनाएँ करता है, आखिर, 

उन स्वर्ग के देवों के सुखो का भी एक दिन अन्त अवश्य ही होता है । 

अनन्त अतीत में सेठ, साहुकार, राजा और महाराजाओ का सुख 

क्या कभी स्थायी रहा है, और क्या अनन्त भविष्य में भी वह रथायी 

हो सकेगा ? ससार के यह विषय और भोग ज्ञानी की दृष्टि मे विष 

ही है, वे कभी अमृत नहीं हो सकते | और जो विष है, बह सदा त्याज्य 

होता है। 
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वन्धन और मुक्ति दोनो सापेक्ष शब्द है। बन्धन है, इसीलिए 
मुक्ति की उपयोगिता है। परन्तु साधक के समक्ष सबसे बड़ा प्रइन यह 
रहता है कि बन्वन से मुक्ति कसे मिले ? इन स्वर्ग और नरक आदि 
वन्धनो को कंसे तोडा जाए ? बन्धन है, यह सत्य है। इस सत्य से 
इन्कार नहीं क्रिया जा सकता । परन्तु जो बन्धन आया है उसे दूर 
करने की समस्या ही म्ुरूप समस्या है। यह निश्चय है कि जो आया 
है, वह दूर भी; किया जा सकता है। जो कर्म बँधा है, उसे क्षय भी किया 
जा सकता है। किन्तु बद्ध कर्म को क्षय करने की समस्या उन्ही तत्त्व 
चिन्तको के समक्ष प्रस्तुत होती है, जो स्वर्ग और नरक से आगे वढकर 
अपवर्ग, मोक्ष, मुक्ति एवं आत्मा के निर्वाण मे विश्वास रखते है । 
जिन लोगो ने अपवर्ग मोक्ष की सत्ता को स्वीकार नहीं किया, उन 
विचारको के समक्ष बन्धन-मुक्त होने का सवाल ही कभी पैदा नही 
होता । उन्होने आत्मा के जन्म एवं मरण का एक ऐसा चक्र स्वीकार 
कर लिया है, जिसे कभी तोडा नहीं जा सकता, जिसे कभी मिटाया 
नही जा सकता। मैं आपके समक्ष उस अध्यात्मवादी दर्शन की चर्चा 
कर रहा हूँ, जो आत्मा की परम्परागत बद्ध दशा को भी स्वीकार 
करता है और उतनी ही तीत्रता के साथ आत्मा की मुक्त दशा को भी 
स्वीकार करता है। केवल स्वीकार ही नही करता, आत्मा के वन्धन 
को काटने के लिए प्रयत्न करने मे भी विश्वास रखता है। 
आत्मा के वन्धन कैसे दूर हो ? उक्त समस्या के समाधान के लिए 
अध्यात्मवादी दर्शन ने दो मार्ग बतलाए हैं-भोग और निर्जरा | भोग 
और निर्जरा के अतिरिक्त अन्य कोई उपाय बन्धन' से मुक्त होने का 
नहीं है । इस विषय की लम्बी व्याख्या करने से पूर्व यह समझ लेना 
आवश्यक है, कि भोग क्या है और निर्जरा क्‍या है? अध्यात्मवादी 
साधक कर्म से विमक्त होने के लिए भोग ओर निर्जरा के दो उपायो में 
से किस उपाय को ग्रहण करे और अपनी साधना में किस प्रकार उसे 
लागू करे ? 
अध्यात्मवादी दर्शन मे भोग का अर्थ. वह स्थिति-विशेष है, 
जिसमे बद्ध आत्मा अपने पर्व-सचित कर्मो का सुख एवं दुख आदि के 
रूप से फल भोग करता है! यह निश्चित है किसी भी पूर्व-सचित कम 
का फल-भोग शुभ एवं अशुभ रूप में ही हो सकता है । अपने पुण्य-पाप 
रूप कृत कर्मों के फल का वेदन करना ही भोग है । 
निर्जरा का अर्थ है, पर्ववद्ध कर्मों की वह स्थिति-विगेष, जिसमे 
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बद्ध कर्म के फल का वेदन नही किया जाता । अपितु फल-भोग से 
पूर्व ही कर्मों को क्षय किया जाता है। कर्म अपना शुभाशुभ फल दे, 
उससे पूर्व ही आत्म-सबि्लिष्ट उस कर्म को, आत्मा से अलग कर देने 
की एक आध्यात्मिक प्रक्रिया निर्जरा है। 
भोग और  निर्जरा के अर्य को समझने के वाद अब मुख्य प्रदन यह 
उठता है, कि बद्ध कर्म को आत्मा से अलग किस उपाय से किया 
जाए ? भोग से अयवा तिर्जर। से ? दर्शव शास्त्र मे इस विषय पर 
गहने से गहततम चर्चाएँ की गई हैं। अवेक विकल्पो क| समाधान किया 
गया है। मैं आपको उस गम्भीर चर्चा की अधिक गहराई तक ले जाना 
नही चाहता । किन्तु कुछ गहराई मे तो आपको निश्चय ही उतरना 
पडेगा । किसी महासागर के तट पर बंठ कर अथवा उसके जल की 
सतह पर तेैर कर, आप उप्तके वहुम्नल्थ मणि-म्तुक्ताओ को प्राप्त नही 
कर सकते । उन की उपलब्धि के लिए, आपको गहरी डुबकी लगाती 
पडेगी । जीवन की अध्यात्म-साधना मे भी यही सिद्धान्त लागू होता है । 
भोग और निर्जरा ये दो मार्ग ही ऐसे हैं, जिनके द्वारा आत्मा कर्म 
के बन्धन से विमुक्त हो सकता है। भोग और निर्जरा मे से किस मार्ग 
को अगीकार किया जाए, जिससे कि आत्मा शीघ्र ही बन्धन-मुक्‍त हो 
सके । कुछ विचारक इस तथ्य पर जोर डालते है, कि जब तक पूर्व- 
बद्ध कर्मों का पूर्ण रूप से फल नही भोग लिया जाएगा, त्व तक आत्मा 
का अपवर्ग और मोक्ष नही हो सकता । परन्तु मेरे विचार मे यदि फल 
भोग कर ही कर्म बन्धनो को तोडेगे, तो कर्मों का कभी अन्त नही हो 
सकेगा । मूल कर्म आठ अवश्य है, परन्तु उनके उत्तरोत्तर असख्य 
प्रकार है। असख्यात योजनात्मक समग्र लोक को वार-बार खाली 
करके वार-वार भरा जाए, और इस प्रक्रार असख्य वार भरा जाए, 
इतना विस्तार एवं प्रसार है एक-एक कर्म का। और प्रत्येक कर्म की 
स्थिति भी इतनी लम्बी है कि जिसको कल्पता के माध्य से भी समता 
आसान नही है। आठ कर्मों में सबसे विकट और भयकर कर्म 
मोहनीय कर्म है । अकेले उस मोहनीय कर्म की दीर्घ स्थिति सत्तर क्रोडा 
क्रोड, सागरोपम की है। इसके अतिरिक्त ज्ञानावरण, दर्शनावरण, 
वेदनीय, नाम, गोत्र और अन्तराय कर्म की स्थिति भी बडी 
लम्बी है । इन सबको एक जीवन मे क॑से भोगा जा सकता है? इन 
सबके भोगने मे एक जन्म तो क्या, अनन्त अनन्त जन्म भी पर्याप्त नही 
हो सकते । एक दूसरी बात भी विचारणीय है और वह यह कि कर्मों 
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का बन्ध प्रतिक्षण होता ही रहता है । एक तरफ भोग और दूसरी तरफ 
वन्ध । साधारण भोगासक्त आत्मा जितना एक जीवन मे कर्मफल को 
भोगता है, उससे कही वहुत अधिक वह नवीन कर्मो का बन्ध कर 
लेता है । एक ओर भोग चतता रहे और दूसरी ओर तीक्रगति से 
नवीन कर्मों का आगमन एवं वन्‍्चन चलता रहे, तब उन कर्मों का 
अन्त कैसे आएगा और कब आएगा, कुछ नही कहा जा सकता | कर्मों के 
भोग का मार्ग, कर्मों के अन्त का मार्ग नहीं बन सकता । कल्पना 
कीजिए, आप किसी ऐसी सभा मे बेठे हुए हैं, जहाँ पर पहले से हो 
इतने अधिक मनुष्य बेंठे हुए हैं, जिनकी सख्या का सही सही अकन 
आप नहीं कर सकते । इस सभा मे यदि एक मिनट मे एक व्यक्ति 
वाहर जाए और वदले मे दश व्यक्ति वाहर से अन्दर मे आएँ तो 
क्या कभी इस सभा की समाप्ति हो सकेगी, क्या कभी वह स्थान 
खाली हो सकेगा ? यह एक स्थूल उदाहरण है। कर्म के सम्बन्ध 
में यह अनुमान भी नहीं लगाया जा सकता कि प्रतिक्षण आत्मा में 
कितने नवीन कर्मो का आगमन एवं वन्धन हो रहा है । अस्त्रु जहाँ 
निर्गममन कम हो और आगमन अधिक हो, वहाँ अन्त की कल्पना कंसे 
की जा सकती है ? 

भोग कर कर्मों को समाप्त करना मेरे विचार में किसी भी प्रकार 
सम्भव नही है । सम्पूर्ण जीवन की वात छोडिए। प्रात काल से साय 
काल तक एक दिन के जीवन में भी, एक आत्मा कितने अधिक नवीन 
कर्मो का उपार्जन कर लेता है, इसकी परिकल्पना करना भी हमारे 
लिए शक्‍य नही है। एक क्षण मे भी इतने अधिक कर्मदलिकों का सचय 
एव उपार्जन हो जाता है, कि सम्पूर्ण जीवन मे भी उसे भोगा नही जा 
सकता । फिर सम्पूर्ण जीवन के कर्मों को भोगकर समाप्त करने की 
आशा करना, क्‍या दुराजामात्र नही है। अत भोग भोग कर कर्मों 
को तोडना और उनके अच्त की आशा करना उचित नहीं कहा जा 
सकता | कर्मो का अन्त जब कभी भी, जहाँ कही भी और जिस किसी 
भी आत्मा ने किया है, तब भोग से नही, निर्जरा से ही किया है | अत 
कर्मो का अन्त करने का सर्वश्रेष्ठ उपाय भोग नही, निर्जरा ही है। 
निर्जरा से ही कर्मों का अन्त किया जा सकता है । 

निर्जरा दो प्रकार की है--सविपाक निर्जया और अविपाक 
निर्जया | सविपाक निर्जरा का भर्थ है-जिसमे कर्मो को भोगकर 
समाप्त किया जाता है। विपाक का आर्थ है-फल, रस एव 
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कर्म का उदयकाल । विपाक सहित को सविपाक कहा गया है। कर्मों 
के उदयकाल मे कर्म के शुभ एवं अशुभ वेदन को ही विपाक कहा गया 
है। उस विपाक के द्वारा जो कर्मक्षय होता है, उसे सविप[क निर्जरा 
कहते है। सविपाक निर्जरा की क्रिया सदा पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु 
वनस्पति, निगोद तथा स्वर्ग, नरक, मनुष्य और और तिर्यवच आदि 
सभी गतियो मे सवंत्र एव सर्वदा चलती ही रहती है । कर्मों को भोग- 
कर समाप्त करने की क्रिया सदा काल से चलती आ रही है, यह सबि- 
पाक निर्जरा है। इसी के सम्बन्ध में कर्मफल के भोग को लेकर पहले 
विवेचना कर आए है । जीवन मे यह सविपाक निर्जरा प्रतिक्षण होती 
ही रहती है । एक ओर कर्म का नवीन आगमन भी चालू रहता है, दूसरी 
ओर सविपाक निर्जरा भी प्रतिक्षण चालू रहती है। सविपाक निर्जरा 
के टारा जीव जिन कर्मों का फल भोगता है, उससे कही अधिक आसव 
से नवीन कर्म का वन्ध हो जाता है। अत सविपाक निर्जरा के द्वारा 
कभी कर्मों का अन्त नहीं हो सकता । 

दूसरी निर्जरा है--अविपाक निर्जरा। इसके द्वारा कर्म को विना 
भोगे ही समाप्त कर दिया जाता है। जन-दर्शन की साथना मे दो 
तत्त्व मुख्य हैं-सवर और निर्जरा। मोक्ष के लिए इन दोनो को ही 
मुख्य साधन माना गया है। सवर एक वह साधना है, जिसके टह्वारा 
नवीन कर्म के आगमन को रोक दिया जाता है। जैसे किसी तालाब 
मे नाली के हारा जल जाता रहता है और वह नवीन जल पुरातन 
जल में मिलकर एकमेक हो जाता है । यदि नाली के मुख की वन्द कर 
दिया जाए, तब तालाब मे किसी भी प्रकार से नवीव जल नहीं आ 
सकेगा । पुरातन जल धीरे-धीरे सूर्य के आतप से एवं पवन के स्पर्श से 
सूखता चला जाएगा और एक दिन ऐसा होगा, कि वह तालाब सर्वथा 
जल से रिक्त हो जाएगा। यही सिद्धान्त कर्म और आत्मा के सम्बन्ध 
मे लागू पडता है । आत्मा एक तालाब है, जिसमे शुभ एव अशुभ आख्रव 
के हारा नवीत कर्म आकर पुरातन कर्म के साथ मिलता चला जाता 
है। यदि नवीन कर्म के आगमन को रोकना हो, तो उसके लिए सर्व- 
प्रथम सवर की साधना आवश्यक है। सवर का अर्थ है--आत्मा मे 
नवीन कर्मो के आगमन को रोकना । साधक जब सवर की साधना के 
द्वारा नवीन कर्म के आगमन को रोक देता है, तव उसके सामने पुरा- 
तन सचित कर्म के क्षय की समस्या ही रह जाती है। पुरातन सचित 
कर्म का क्षय करना, यह निर्जरा का कार्य है। जब साधक पूर्व बद्ध 
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कर्म फल को भोगे विना ही एवं उसके उदय-काल से पूर्व ही उसका क्षय 
कर देता है, तव शास्त्र मे उसे अविपाक निर्जरा कहा जाता है। तप, 
ध्यान एवं स्वाध्याय आदि की साधना से कर्म को उसके विपाक-काल 
से पहले ही समाप्त कर दिया जाता है। मोक्ष का मार्ग सविपाक निर्जरा 
नही, अविपाक निर्जरा है । जब साधक के हृदय में वेराग्य की दिव्य 
ज्योति जगमगा उठती है, जव आत्मा अपने विभाव भावों से विरक्त 
होकर स्वस्वभाव मे लीन हो जाता है, जब साधक के हृदय मे ससार 
की आशा और तृप्णा का अन्त हो जाता है, जब साधक का चित्त 
सविकल्प समाधि से निकल कर निविकल्प समाधि मे पहुँच जाता है, 
त्तव वह अपने पूर्व-सचित कर्मो को निर्जरा को साधना से सर्वथा 
क्षय कर डालता है । इसके विपरीत यदि चित्त मे निविकल्प समाधि- 
भाव नही आया अथवा स्व-स्वभाव मे रमण नही हुआ, तो कभी भी 
ससार की तृष्णा और आश्या का अन्त नहीं हो सकेगा, भले ही वह 
साधक कितना भी तप करे, कितना भी जप करे, क्तिना भी ध्यान करे, 
कितना भी स्वाध्याय करे और कितना भी उत्कृष्ट आचार का आचरण 
करे। क्या कारण है कि साधक अपने जीवन में पचास-साठ वर्ष-के 
जैसे दीर्घ जीवन को साधना मे लगाने पर भी उसका कुछ भी फल प्राप्त 
नही कर पाता । यह तो वही वात हुई, जैसे किसी व्यापारी ने पचास 
वर्ष तक किसी फर्म को चलाया और अन्त मे पूछने पर यह कहे, कि 
मैं तो कुछ कमा नही सका ? व्यापारी के जीवन की यह सबसे अधिक 
भयकर विडम्वना है। रोनी सूरत वनाकर व्यापार करने वाला, जैसे 
अपने व्यापार-कार्य मे सफल नही होता है, वेसे ही रोनी सूरत बना 
कर साधना के मार्ग पर बढ़ने वाला साधक भी अपनी साधना में 
असफल रहता है। साधना के क्षेत्र में सशय और आशका भयकर दीष 
माने जाते हैं। साधक को जो कुछ करना है, वह॒ सब प्रसन्‍न भाव से 
करना चाहिए। रोते-रोते साधना करने से किसी प्रकार का लाभ 
नही हो सकता । भला यह भी कोई साधना है, कि एक ओर सामायिक 
तथा प्रतिक्रमण आदि ।की लबी एवं उग्र साधना चलती रहे और 
दूसरी ओर चित्त मे राग एवं हू प के भयकर तूफान उठते रहे। इस 
प्रकार की साधना से कभी अविपाक निर्जरा नहीं हो सकती। अवि- 
पाक निर्जरा के लिए मन की स्वच्छता और पवित्रता की नितान्त 
आ्रावश्यकता रहती है। साधना के प्रति वफादारी चाहिए, उस में रस 
लीजिए, तभी उसका अच्छा परिणाम हृष्टियोचर होगा । जब मन का 
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उल्लास जागृत होता है, भले ही वह कुछ क्षणो के लिए ही क्यो न हो, 
तभी आलोक की दिव्य ज्योति जगती है । यह मत समक्तिए कि जब 
मननन्‍्तकाल से अन्धकार मे रहे हैं, तव अब प्रकाश कैसे मिल सकता 
है ? इस प्रकार का निराशापूर्ण विचार साधना के लिए एक प्रकार 
का विघ्त ही सिद्ध होता है। साधक को अपनी साधना मे आस्था, 
निष्ठा और श्रद्धा रखनी चाहिए, तभी जीवन के अन्दर मौलिक परि- 
वर्तन आ सकेगा । यह परिवर्तन एक वह परिवर्तन होगा, जिससे जीवन 
का समस्त अन्धकार दूर हो जाएगा और मानवीय जीवन दिव्य 
आलोक से जगमगा उठेगा। वह दिव्य आलोक कया है ”? उस दिव्य 
आलोक को जानने की उत्कठा और जिन्नासा प्रत्येक साधक के हृदय 
में बनी रहती है । वह दिव्य आलोक और कुछ नही, सम्यकज्ञान और 
सम्यक्दर्शन ही है । दर्शन और ज्ञान की सत्ता अनन्त-अनन्त काल से 
आत्मा मे रही है, परन्तु कर्मों के आवरण के कारण वे असम्यक्‌ 
हो गए है । उनके असम्यक्पन को निर्जरा की साधना द्वारा दूर करना 
है। परस्तु जब तक इन्द्रिय के भोगो मे आसक्ति बनी रहेगी, तब तक 
साधक अविपाक निर्जरा की साधना नही कर सकता। अविपाक 
निर्जरा के लिए अन्तब्चेतना की स्वच्छुता, पावनता और निर्दोषता 

आवश्यक मानी जाती है । 

मैं आपसे यह कह रहा था कि दर्शन की सत्ता आत्मा मे अनन्त- 
काल से है। दर्शन गुण कही बाहर से आने वाला नही है। दर्शन की 
उपलब्धि का अर्थ केवल इतना ही है--कि उसके भिथ्यात्व भाव को 
हटाकर उसे सम्यक्‌ बताना है ! उस दिव्य आलोक के ऊपर जो एक 
आवरण जा गया है, उस आवरण को दूर करना है। यदि हम अपनी 
साधना के द्वारा उस अनन्तकालीन आवरण को दूर कर सके, तो 
आत्मा का दिव्य आालोक अव्यक्त अवस्था से व्यक्त भवस्था में आा 
जाएगा। आवृत अवस्था को छोड़कर अनाबृत अवस्था मे पहुँच 
जाएगा । 
सम्यक्त्व अर्थात्‌ सम्यग्‌ दर्शन स्वयं गपने आपको देख नही सकता 

है । सम्यक्त्व की अनुभूति होनी चाहिए, किन्तु अनुभूति का काम 

सम्यक्त्व का नही, बल्कि ज्ञान का है | ज्ञान जितना ही निर्मल होगा, 

अनुभव उतना ही अधिक उज्ज्वल होगा । ज्ञान निर्मल कंसे हो ? 

इसके लिए कहा,गया है, कि स्वाध्याय और ध्यात करो। जब अन्तर्ज्ञान 

ल जाएगे, तब सब कुछ समझ मे आ जाएगा । जब अच्त- 
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इचेतना मे तत्त्व के प्रति अभिरुचि जागृत हो जाए और स्वय की शुद्ध 
सत्ता पर अटूट आस्था जम जाए, तब समक्किए कि आपको सम्यक्‌- 
दर्शन की उपलब्धि हो चुकी है। जड और चेतन का भेद विज्ञान ही 
सम्यक्‌ दर्शन का मूल स्वरूप है। सम्यग्‌ ज्ञान के हारा ही इस परम 
स्वरूप की अनुभूति होती है । ज्ञान ही स्वयं का अनुभव करता है और 
पता लगाता है, कि मैं क्‍या हूँ और क्या नही हैं। ज्ञान के दिव्य 
आलोक में साधक अपने वास्तविक स्वरूप को पहचान लेता है । बहुत से 
सावक यह कहा करते है कि “पता नही हमे सम्यक्त्व हुआ है या नही ? 
जौर यह भी पता नहीं कि हम भव्य भी है या नहीं ?” मेरे विचार मे 
इससे वढकर अज्ञानता और नही हो सकती । साधक साधना के मार्ग 
पर चले और साथ से यह भी कहे कि मुझे कुछ मिला भी है या नही, 
मालूम नहीं । इसका अर्थ है--वह साधने के मार्ग पर चला ही नहीं । 
यदि चला भी है, तो केवल तन से चला है, मत से नहीं चला । प्रकाश 
की ओर बढने वाला व्यक्ति प्रकाश की अनुभूति न करे, यह कैसे हो 
सकता है ? सच्चा साधक अपने हृदय मे कभी दीनता एवं हीनता का 
अनुसव नही कर सकता । वह आशावादी होता है मौर जीवन भर 
आशज्ञावादी रहता ही सच्ची साधना है। जैन-दर्शन आस्था, निष्ठा, 
श्रद्धा और विश्वास को इतना अधिक महत्त्व देता है कि इसके विना 
बह साधना का आरम्म नही मानता । साधना का आरम्भ विश्वास 
है, साधना का मध्य विचार है और साधना का अन्त आचार है। 
आचार को विचार-मूलक होना चाहिए और विचार को विश्वास- 
सूलक होना चाहिए । 
एक विचारशील श्रावक ने एक वार मभसे पूछा कि “महाराज ! 
मुझे कभी मोक्ष मिलेगा कि नहीं, मुके कभी केवल ज्ञान होगा कि 
नही १24 
मैसे उसके प्रइत के उत्तर में कहा कि “आपके बिषय मे तो मैं 
अभी कुछ नही कह सकता, किस्चु मुझे तो मोक्ष अवश्य मिलेगा, मैं तो 
| केवल-नज्ञान अवश्य प्राप्त करू गा 
मेरे आन्तरिक विश्वास की इस हढ भाषा को सुनकर वह साधक 
मेरे मुख की ओर देखने लगा और बोला-- महाराज इतना बडा 


दावा ?? 
मैंने कहा--यदि इतना वडा दावा और इतना वडा विव्वास 
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नही होता, तो मैं इस साधना के पथ पर आता ही क्‍यों ? अविश्वास 
के अन्धकार से घिरे मार्ग पर चलना मुझे पसन्द नही है ।” 
हमारे अन्दर सब कुछ होने पर भी, हम दरिद्रता का अनुभव क्यो 
करे ? यदि हम अपनी साधना में दरिद्र एव कगाल बन कर आगे बढ 
रहे हैं, तो वास्तव मे हम कुछ प्राप्त नही कर सकेंगे । यह भी क्‍या 
मजाक है, कि साधना की राह पर आगे भी बढते रहें मर उस पर 
विश्वास भी न करे। यह तो यात्रा नही, एक प्रकार से भटकना ही 
है । भठकना साधक का काम नहीं होता । साधक अपनी साधना के 
पथ पर हढता के साथ आगे बढता है, फिर मोक्ष क्‍यों नही मिलेगा, 
फिर केवल ज्ञान क्यो नही मिलेगा, और फिर स्वस्वरूप की उपलब्धि 
क्यो नही होगी ? सिद्धान्त यह है कि जिस चीज का संकल्प मन मे 
जागृत हो जाता है, वह चीज कभी न कभी अवश्य ही प्राप्त हो जाती 
है। मनुष्य के सकल्‍प मे अपार शक्ति है, अपार पराक्रम है और अपार 
बल है। जिस किसी भी वस्तु को आप प्राप्त करना चाहते हैं, पहले 
उसका शुद्ध सकल्‍्प कीजिए, फिर उसे प्राप्त करने का अंध्यवसाय 
कीजिए और निरन्तर प्रबल प्रयत्त कीजिए, फिर देखिए कि अभीष्ट 
वस्तु कैसे प्राप्त नही होती है ” हमारी साधना की सबसे बड़ी दुर्बलता 
' यही: है, जिसके मघुर फल को हम प्राप्त करना चाहते हैं, उसके लिए 
सकल्‍प नही करते, उसके लिए अध्यवसाय नहीं करते और उसके लिए 
प्रयत्क नही करते । फिर वस्तु मिले तो कंसे मिले ? साधक सामायिक्र 
करता. है, पौषध करता, है एव प्रतिक्रमण करता है, परन्तु,सब अधूरे 
मनः से करता है,। साधना मे। हृदय के रस को नही उंडेलता-। किसी 
भी साधना में जब तक्क' हृदय के रस; को नही उ डेला जाएगा, तब/तक 
कुछ भी होने जाने वाला नही है। जीवन मे सफलता प्राप्त करने के 
लिए एक ही मत्र की आवश्यकता है-- उठो, जागो और बढो | जो उठ 
खडा हुआ है, जाग उठा है और जो आगे बढ़ रहा है, सिद्धि उसी/!का 
वर्ण करतीःहै । 
मैं आपसे अविपाक निर्जरा की बात कह रहा था!। अविपाके 
त्तिर्जरा ही मोक्ष एव मुक्ति का अचूक साधन है । जब तक अविपाक 
निर्जरा' करने की क्षमता और योग्यता प्राप्त नही होती है| तब तक 
मोक्ष दूर ही है। मोक्ष की साधना के लिए आप अन्य कुछ:करे या. न 
करे, किन्तु अविपाक निर्जरा की साधना, उसके लिए परमावश्यक्र हैं। 
अविपाक, निर्जरे। क्या है, यह मैं आपको वतला चुका हूँ। स्रिपांक 
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और अविपाक को समभने से पहले आपको यह समझ लेना चाहिए, 
कि निर्जरा और मोक्ष मे परस्पर क्‍या सम्बन्ध है? निर्जगा और 
मोक्ष मे कार्य-कारण भाव सम्बन्ध माना गया है। निर्जरा कारण है 
और मोक्ष उसका कार्य है। कारण के अभाव मे कार्य नही हो सकता । 
निर्जरा के विना भोक्ष भी नहीं हो सकता है। आत्म-सम्बद्ध कर्मो 
क्रा एक देश से दूर होते जाना निर्जरा है और कर्मो का सर्वतोभावेन 
आत्मा से दूर हो जाना मोक्ष है। धीरे-धीरे निर्जरा ही मोक्ष रूप मे 
परिवर्तित हो जाती है। एक-एक आत्म-प्रदेश के अश-अश रूप मे 
क्रमिक कर्म-क्षय को निर्जरा कहते हैं और जब सभी प्रदेशों के सभी 
कर्मों का क्षय हो जाता है, तब वही मुक्ति है। निर्जरा और मोक्ष दोनो 
में कोई विशेष अन्तर नही है। निर्जरा का अन्तिम परिपाक ही मोक्ष है 
ओर मोक्ष का प्रारम्भ ही निर्जरा है। साधक के लिए जितना महत्त्व मोक्ष 
का है, निर्जरा का भी उतना ही महत्त्व है। निर्जरा के अभाव मे मोक्ष 
नही और मोक्ष के अभाव में निर्जरा नही । जहाँ एक का अस्तित्व है, 
वहाँ दूसरे का अस्तित्व स्वत सिद्ध है। परन्तु सबसे बडा प्रश्न' यह 
है--कि कौन सी निर्जरा मोक्ष का अंग है ? मैंने इस सम्बन्ध मे आपसे 
कहा था कि सविपाक निर्जरा मोक्ष का अग नही है, अविपाक निर्जरा 
ही मोक्ष का, अग है। साधना के द्वारा सम्यक्त्व का भाव जमने 
की स्थिति मे जो मिथ्यात्व मोहनीय कर्म टूटता है, वही मोक्ष का 
अगः है। और जो चारित्रमोह का क्षयोपशम आदि होने पर चारित्र 
सोह टूटता है एवं चारित्र की उपलब्धि होती है, वही मोक्ष का अंग 
है । सविपाक निर्जरा के द्वारा कर्मों को भोग-भोगकर पूरा किया जाता, 
मोक्ष का अंग नही हो सकता, क्योकि भोग-भोगकर निर्जरा तो अनन्त 
अनन्तकाल से होती आ रही है। यदि सविपाक निर्जरा से मोक्ष 
होता, तो वह कभी का हो गया होता, परन्तु भोगकर कर्म कभी मुलत- 
समाप्त नही होते । अन्य कर्मों की वात छोडिए | पहले मोहनीय कर्म 
को ही लीजिए | आप इसको कब तक भोगेंगे और कहाँ तक भोगेंगे ! 
जिस आत्मा ने मोहनीय कर्म की दीर्त् स्थिति का वन्ध किया है, वह 
कब तक इसे भोगता रहेगा ? अकेले मोहनीय कर्म की दीर्घ स्थिति: 
सत्तर क्रोडा-क्रोड सागरोपम की मानी जाती है। इसे कोई कब तक 
भोगेगा, कितने जन्मों तक भोगेगा ? कल्पना कीजिए यदि लाखो- 
करोड़ो जन्मो मे भोग भी ले, किन्तु इन जन्मों मे वह तवीन कर्म का 
भी तो वन्च करता रहेगा । जितना भोगा, उससे कहों अधिक फिर 
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बाँध लिया, इस प्रकार वन्‍्ध और भोग की कभी समाप्ति नहीं हो 
सकती । इसी झाधार पर शास्त्रकारों ने सविपाक निर्जरा को मोक्ष 
का अग नही माना है। इसके विपरीत अविपाक निर्जरा मोक्ष का 
अग इस आधार पर बन जाता है, कि उसमे कर्मों को भोगकर समाप्त 
नहीं किया जाता, बल्कि कर्म के उदयकाल से पूर्व ही आध्यात्मिक तप 
एवं ध्यान आदि की विशुद्ध क्रियाओ से उसे क्षय कर दिया जाता है । 
हजारो-लाखो-करोडो जल्मों के कर्म दलिको को अविपाक निर्जरा के 
द्वारा एक क्षण मे ही समाप्त कर दिया जाता है। जिस प्रकार किसी 
गिरि कन्दरा मे रहने वाले अन्धकार को, जो असख्य वर्षों से उसमे रहता 
चला आया है, प्रकाश की एक ज्योति क्षण भर में ही नष्ट कर देती 
है। उसी प्रकार सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र 
की निर्मल ज्योति से असख्य जन्मों के पूर्व सचित कर्म भी अविपाक 
निर्जरा की साधना के द्वारा एक ही क्षण मे क्षय किए जा सकते हैं। 
अध्यात्मशास्त्र मे अविपाक निर्जरा की अपार महिमा है और अपार- 
गरिमा है। अविपाक निर्जरा एक वह दिव्य प्रकाश है, जिसके प्रज्वलित 
हो जाने पर अतादिकाल से आने वाले कर्मों का अन्धकार क्षणभर मे 
ही नष्ट हो सकता है। 

अध्यात्म-साधना उस महत्त्वपूर्ण लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए है, 
जो श्रात्मा का अपना निज' स्वरूप है । और जव मुक्ति आत्मा का 
निज स्वरूप है, तब उसका प्राप्त क्या करना ? यहाँ प्राप्त करने का 
अर्थ इतना ही है--आत्मा का अपना निजस्वरूप, जो कर्मों से आवृत 
है, उसे अनावृत कर देना ही मोक्ष एव मुक्ति है। 

कुछ विचारक यह कहते हैं, कि आत्मा नित्य बद्ध ही रहता है, 
उसकी मुक्ति नही होगी । इसके विपरीत जेन-दर्शन का कथन है कि 
मुक्ति क्‍यों नही होगी, वह तो भात्मा का स्वभाव ही है । एक भी 
क्षण ऐसा नही है जिसमे आत्मा अपने पुरातन कर्मों का क्षय न्त कर 
रहा हो। आत्मा मे जहाँ नवीन कर्म को बाँधने की शक्ति है, वहाँ 
उसमे कर्म को क्षय करने की शवित भी है। प्रतिक्षण कर्म को क्षय 
करते रहने की शवित प्रत्येक आत्मा मे विद्यमान है। भले ही वह 
कर्म क्षय सविपाक निर्जरा से हो रहा हो, भोग-भोग कर ही क्षय: 
किया जा रहा हो अथवा अविपाक निर्जरा से विना भोगे ही क्षय 
कर दिया गया हो | दोनों ही स्थिति मे कर्मक्षय की प्रक्रिया चालू 
रहती है।और जब आशिक रूप से कर्मक्षय की, अर्थात्‌ कर्म मुक्ति 
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की प्रक्रिया चालू है तो एक दिन पूर्ण रूप से भी कर्म क्षय हो सकता है। 
यह ठीक है कि सविपाक भोग से पूर्ण क्षय नही होता है। बात यह 
है कि दुख एव सुख को जब भोग कर समाप्त किया जाता है, तब 
दुख में विलाप करने से और सुख मे अहंकार करने से पुनः कर्म का 
बन्ध हो जाता है । इसीलिए मैं आपसे यह कह रहा था, कि कर्म को 
भोगकर उसे कभी मूलत क्षय नही किया जा सकता । उसे तो विना 
भोगे ही समाप्त किया जा सकता है। कर्मों का क्षय करते समय कर्मों 
के नवीन वन्ध को रोकने के लिए सवर की साधना का विघान 
किया गया है। सवर उस निर्बन्ध साधना को कहा जाता है, जिसके 
होते हुए किसी प्रकार के कर्म-मल के लगने की आशंका नहीं 
रहती । पुरातत कर्मों को भोगकर समाप्त करना, यह भी अध्यात्म- 
जीवन की कला अवश्य है, किन्तु अध्यात्म जीवन की सर्वश्रेष्ठ 
कला यही है, कि कर्मों को विना भोगे ही, नवीन कर्मों को 
विना बाँघे हुए ही, उनको समाप्त कर दिया जाए। भोगकर समाप्त 
करने में वासना एवं आसक्ति की आशंका वनी रहती है। भोगते 
समय यदि आत्मा निलिप्त रह सके, तो उससे भी बहुत बडा लाभ 
मिलता है। भोगो मे निलिप्त रहना ही अध्यात्म-साधना का प्रधान 
लक्ष्य है और यही चरम उद्देश्य है। अविपाक निर्जरा से बद्ध कर्मों 
को विना भोगे ही क्षय कर दो, उदय प्राप्त कर्मों को नि्लिप्त भाव 
से भोगकर क्षय कर दो, सवर की साधना से भविष्य में कर्म बन्ध 
न होने दो, बस फिर आत्मा से परमात्मा होने मे कोई शका नही है ! 

जब यह कहा जाता है कि प्रत्येक आत्मा मे, अपने पुरातन 'सचित 
कर्म को तोडने की शक्ति है, तव इसका अर्थ यह होता है कि विश्व 
की प्रत्येक आत्मा में तथा विश्व के प्रत्येक चेतन में ईब्वर एवं पर- 
मात्मा बनने की शक्ति है। प्रश्न किया जा सकता है और किया जाता 
है कि यदि प्रत्येक आत्मा मे ईश्वर और परमात्मा बनने की शक्ति 
विद्यमान है, तव वह क्‍यों नही वन जाता ? इसका समाघान यह 
किया गया है कि--शक्ति तो है, परन्तु अपने प्रवल आध्यात्मिक 
पुरुषार्थ के द्वारा उसे जाग्रत नही करने पाता। उस शक्ति का जागृत 
हो जाना ही वस्तुत मोक्ष का मार्ग है। प्रत्येक चेतना मे यह आध्या- 
त्मिक जागरण होना चाहिए कि--मैं आत्मा हूँ और मेरा निज स्वरूप 
मुक्ति है, बन्चन नही । यद्यपि व्यवहार नय से आत्मा कर्मों से वद्ध है, 
कम की दल दल में पड़ा है,वथापि निश्चय नय से यह आत्मा शुद्ध,वुद्ध, 


सांधना फा लक्ष्य १०१ 


निरंजन एवं निविकार है। किसी भी चेतन आत्मा के अन्तर मे जब 
यह भाव जागृत होता है कि मैं शुद्ध है, बुद्ध हैँ, निरजन हूँ, निविक्रार हूँ 
और ज्योति स्वरूप हूँ तथा मैं जड पुद्गल से भिन्न निर्मल एवं असग 
चेतन हूँ, तब ज्ञाता द्रष्टा आत्मा के इस दिव्य भाव को शास्त्रीय 
परिभाषा के अनुसार सम्यक्त्व कहा जाता है। इस दिव्य दृष्टि के विना 
तथा सम्यक्त्व के इस दिव्य आलोक के विना, किसी भी आत्मा को 
न अनन्त अतीत में मुक्ति मिली है और न अनन्त अनागत मे मुक्ति 
मिल सकेगी । सम्यक्‌ दर्शन ही सुक्ति एवं मोक्ष का मूल आधार है। 
इसके विना मोक्ष कैसे हो सकता है ? 
जब-जब आत्मा यह विचार करता है, कि मैं शरीर हूँ, मैं इन्द्रिय 
हूं, मैं सन हूँ, मैं काला हूँ, मैं गोरा हूँ, मै सुखी हूं, मैं दुखी हूँ, मैं वन्धन 
से बढ्ध हूँ, और मैं कभी बन्धन से विम्नक्त नही हो सकता, तब यह 
समभना चाहिए कि वह आत्मा मोक्ष की साधना से अभी बहुत दूर 
है। यदि तन एवं मत के तथा अहता एवं ममता के बन्धन नही टूटे है 
तो वह एक मिथ्या दृष्टि है। जब तक हमे अपनी अनन्त चित्‌ शक्ति 
पर विश्वास नही है, जब तक चेतना के शाइवत सदयगुणों पर आस्था 
निष्ठा और श्रद्धा स्थिर नही होती है, तब तक मिथ्या दृष्टि कैसे दूर हो 
सकती है ? प्रत्येक चेतन मे अनन्त शक्ति है, परन्तु वह प्रसुप्त पड़ी है, 
उसे जागृत करने की आवद्यकता है। जब तक बन्धन को तोडने का 
अदडान और विद्वास प्रबल नही हो जाता, तब तक बन्धन कभी टूट 
नहीं सकेगा वन्चन तभी टूट सकता है, जब कि उसे बन्धन समझा 
जाए और उस से विमुक्त होने के लिए चित्त मे हृढ विश्वास एवं श्रद्धा 
जागृत हो। मनुष्य जो कुछ एवं जैसा बना है, वह उसके अतीत 
विश्वास का ही फल है। मनुष्य जो कुछ एवं जैसा बनना चाहता है, 
वह उसके वर्तमान के विद्वास का ही फल होगा । इसी को शास्त्रीय 
भाषा से सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है | ईइवरत्व पर विश्वास करना, 
बाहर के परमात्मा पर नही, बल्कि अन्दर के परमात्मा पर विश्वास 
करना ही, अध्यात्म शास्त्र का मुख्य सिद्धान्त है। जो आत्मा कर्म को 
बलवान समझता है और अपने आपको हीन-दीन समभता है, वह 
कभी भी बन्धन से विमुक्त नही हो सकता । जब साधक यह विश्वास 
करता है, कि निश्चय मे मैं परमात्मा है, तब एक दिन बाहर से आने 
वाले बन्धन से विमुक्त भी हो सकता है। अध्यात्म-शास्त्र साधक के 
मन में इसी आस्था एवं निष्ठा को उत्पन्त करता हैं और कहता है कि 
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तुके किसी और ने बाँधा नही है, तू स्वय ही बँघा है, तो एक दिल तू 
स्वय ही मुक्त भी हो सकता है। यह विश्वास ही मुक्ति का सबसे बडा 
कारण है । यदि कोई आत्मा मोह-जन्य अहंकार करता है, तो यह एक 
पाप है। इससे लवीन कर्म का बन्ध होता है । किन्तु यदि कोई आत्मा 
आत्म-हीनता की भावना रखता है एवं आत्म दैन्य की परिकल्पना 
करता है, तो यह भी एक पाप है। इससे भी नवीन कर्म का वन्ध होता 
है। अपने आपको हीन एवं दीन समभना ससार का सबसे भयकर 
पाप है। युगो के युग व्यतीत हो जाने पर भी आत्मा भत्म-हीनता 
के पाप से छुटकारा प्राप्त नही कर सका है । अत अध्यात्म साधना के 
पथ पर अपना कदम बढा कर कभी भी अपने आपको हीन एवं दीन मत 
समझो । अपने को अनन्त चित्‌ ज्योतिर्मय आत्मा समझो । अपने को 
आत्मा ही नही, अपितु शुद्ध, बुद्ध, निरजन, निविकार परमात्मा समभो । 
श्रद्धा के अनुसार ही जीवन का निर्माण होता है। याहशी भावना 
यस्य सिद्धि रभवत्ति ताहशी ।' 

इस सम्बन्ध में छुके एक रूपक स्मृत हो आया है। एक राजा की 
राज सभा मे एक विद्वान आया । राजन्सभा मे पहले भी विद्वानों एवं 
पण्डितो की कमी नहीं थी । एक से एक बड कर विद्वान उस सभा के 
अन्दर थे । किन्तु नवागन्तुक पण्डित ने राज-सभा में आकर यह प्रइन 
पूछा कि “आत्मा कभी मुक्त हो सकता है कि नहीं ? यदि नही हो 
सकता, तो क्यो और यदि हो सकता है, तो कंसे ? 

राजा की सभा के सभी पण्डित चकरा गए । कुछ देर मौन रहने 
के बाद राज सभा के प्रधान पण्डित ने कहा--कि “आत्मा कभी मुक्त 
नही हो सकता ।” 

इस बात को सुन कर नवागन्तुक विह्वान ने कहा कि--'यह 
आत्म हीनता की भावना ही आपको मुक्त नही होने देती है। आपने 
यह कैसे समझ लिया और विश्वास कर लिया कि मैं मुक्त नही हो 
सकता । यदि आपके मन में ग्रुलामी का यह विश्वास है, कि मैं कभी 
मुक्त नही हो सकता तो फिर जीवन मे जप, तप आदि पवित्र क्रियाओं 
के करने का अर्थ ही क्या रहेगा ?” 

आत्मा और उसकी मुक्ति के सम्बन्ध मे यह तर्क और वितर्क बहुत 
दिनों तक चलता रहा, परन्तु किसी की समझ में नहीं आया कि कर्म- 
वद्ध आत्मा कर्म मुक्त कैसे हो सकता है ?” 

एक दिन अध्यात्मवादी उस नवांगन्तुक पण्डित ने अपनी एक 


अनोखी सूर्भ से काम लिया उसने __ “राजा साहब ' सिर के 
बाल बड़ गए हैं और वे बडे लगते है। नाई को बुलाया 5» 
सुभे सिर की मुण्डन है उसकी इस बातें समस्त 
सभासद, संमभ्र प्ण्डित और स्वयं नी बडा आश्चर्य चकित हुआ । 
वे सब एक दूसरे का 3 देखकर कहने “बह पण्डित 
या मूर्ख ? यह गहाँ शास्त्रार्थ करने के (लए. आया हैं अपने 
सिर के बॉल कटवाने के लिए आया हे उसकी नुवता चीनी 
करने लगे, उसकी आलोचना और ( फिर भी 
बह विचलित नही हुआ । वह म॑ रहा, अपती कट आलोचना 
और परिहदास सुनकर भी उसके प्र विपाद की ए की रेखी 
नही भलकी उस सभा में एक इढ प्ण्डित भी बैठा हुआ 
था । उसने वर सोचा । उससे अपने मरने 
विचार किया, ही यह पण्डित असा और जीवन के 
असाधारण को खोलना चाहता हैं. राजा से प्रार्थना की-ः 
“राजन ' नाई को अव््य चाहिए, ४! राजा आदेश 
से नाई आ गया और आकर "क्या आदेश हैं हा 
नवागर नाई के आते ही उसका 
स्वागत किया।श्रणाम और प्रशसात्मक है मे बोलाड अर 
पधारिएु १ आप हँ भगवान हैं 
नाई ने यह सुतो तो भोचक्का रहें गया ' जी के चरणों की 


स्पर्श करते हुए छिडगिडाकर बोला-- रत यह क्या कहे रहे हैं." 
इस प्रकार कह के ० आप मुझे लज्जित क्यों करते हैं? मे तो आप सब 
का दास है, गुलाम हूं ईदइवर या प्रमात्मा जो भी केले हैं, आप हैँ, 
राजा साहब हैं, मैं नही ४ 

अध्यात्मवादी नवागल्तुक पर्ण्डित ने सभा के सस्ते 
एवं स्वय राजा को सम्बोधित करते हुए कहा-- जे )। आपकी 
राज-सभा के इन राज प्‌ण्डितो में और आपके इस ताई मे कोई भेद 


प्‌ 

नही है | नाई है - मैं दास हूँ, कता है ” 
मैं गुलाम हूँ आपके राज-पण्डित रे यही कहते दल कार 2) 
हम गुलाम हम ससारी बद्धजीब अझगवान 7 भला जिन 
के मन में दासता और गुलामी की यह भावना क्वैठ गई हैं, वें £ 
कैसे हो अपनी घुक्ति के लिए कैसे कर सकते है ह 
सन में दासता और की भावना बनी रहें और मक्ति के लिए 
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प्रयत्न भी होता रहे, यह सम्भव नही है। जिन मनुष्यों के मन में यह 
आस्था एव निष्ठा है कि हम अनन्त काल से बद्ध है और अनन्तकाल तक 
वद्ध ही रहेगे। ईश्वर, ईद्वर ही रहेगा और भक्त, भक्त ही रहेगा।” 
दासताकी यह भावना ही उन्हे मुक्ति-मार्ग पर आगे नही बढने देती' है । 
राजन्‌ ! मेरे कहने का तात्पर्य इतना ही है कि, आपकी राज-सभा के 
ये राज-पण्डित, पोथी और शास्त्रों की विद्ञाल ज्ञान-राशि को अपनी 
बुद्धि मे उँडेलने के बाद भी जीवन के उसी निम्न धरातल पर जड़े हैं, 
जहाँ पर आपका यह दास, गुलाम और अपढ नाई खडा' है ।”” 

मैं आपसे यह कह रहा था कि--जब साधक के हृदय में यह 
आस्था बैठ जाती है, कि मैं अनन्तकाल से बद्ध हूँ और कभी मुक्त नही हो 
सकता, तो कभी भी वह अपनी सुक्ति के लिए प्रयत्न नही कर सकता । 
मक्ति के लिए प्रयत्त वही कर सकता है, जिसके मन और मस्तिष्क मे 
2क्त होने के लिए प्रबल सकल्प जागृत हो चुका है। 


तर 


जाए अरजाधन 


साध्य की सिद्धि के लिए साधन की आवश्यकता रहती है । साधन 
के अभाव मे साधक शक्तिशाली होकर भी अपने साध्य की उपलब्धि 
नहीं कर सकता । साध्य का परिज्ञान हो जाने पर एवं लक्ष्य का 
निश्चय हो जाने पर ही साधक के समक्ष साधन का विचार अस्टुतत 
होता है। किस साध्य का क्या साधन हो ? इसका विवेचन करना 
साध्य की सिद्धि के लिए आवश्यक हो जाता है। साध्य जितना ऊंचा 
होता है और जितना गम्भीर होता है, साधन भी उतना ही ऊचा एव 
गम्भीर होना चाहिए। साध्य-सिद्धि की ओर लक्ष्य देना आवश्यक 
अवश्य है, किन्तु साधन की ओर लक्ष्य देना भी कम महत्त्वपूर्ण नही है । 
साध्य, साधक का ध्येय होता है, किन्तु उस ध्येय पर पहुँचने के लिए 
शक्ति और भक्ति की आवश्यकता रहती है। शक्ति का अर्थ है प्रयल, 
ओर भक्ति का अर्थ है--एकनिष्ठता । ध्याता, ध्यान द्वारा अपने घ्येय 
की उपलब्धि करता है। योगी योग के हारा अपने परम मगल को प्राप्त 
करता है । ज्ञाता ज्ञान के हारा ज्ञेय को जान सकता है । साधक सावन 
के द्वारा साध्य की उपलब्धि करता है। साधक साधना के हारा जिस 
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सिद्धि को प्राप्त करना चाहता है, उस सिद्धि की स्पप्ट विचारणा 
पहिले हो जानी चाहिए। ऐसा न हो कि साधना प्रारम्भ कर दी गई 
और साध्य का पता ही न हो । जहाँ जाना है अथवा जहाँ पहुँचना है, 
वहाँ का स्पप्ट चित्र साधना-पथ पर कदम बढाने से पहले हो जाना 
चाहिए-- साधक के मानस-पटल पर अकित, खचित और लिखित । 
दर्शन-शास्त्र मे साध्य और साधन का वर्णन बडे विस्तार से किया 
गया हैं। यदि मनुष्य के समक्ष कोई साध्य या लक्ष्य नही है, तो उसकी 
साधना का कूछ भी प्रतिफल न होगा। मेरे जीवन की दौड घृप किस 
मार्ग पर हो रही है, मै उस मार्ग पर आगे बढने के लिए कितना और 
कंसा प्रयत्न कर रहा हूँ, तथा उस पथ पर आगे वढकर मुझे क्या कुछ 
मिल सकता है, इतना स्पष्ट विचार यदि साधक के मन मे नही है, तो 
उसकी साधना का फल उसे कूछ मिलेगा नही । जीवन मे गति एव प्रगति 
का महत्त्व अवश्य है, किन्तु उससे पूर्व यह जान लेना भी परमावश्यक 
है, कि हमारी गति किस दिशा की ओर हो रही है तथा हमारी गति का 
आधार क्या है ? अध्यात्म-साधक के लिए गति के आधार का अर्थ है-- 
पथ का निश्चय करना और अध्यात्म-साधना की यात्रा मे जिन उप- 
करणो की आवश्यकता है, उनका अवलम्बन लेना । प्रारम्भिक स्थिति 
मे जब तक कि साधक की साधना सिद्धत्व रूप मे परिपक्व नहीं होती 
है, उसे अवलम्बन एवं साधन की आवश्यकता रहती ही है। कुछ 
साधक इस प्रकार के हैं, जो साधन को तो पकड लेते हैं, किन्तु साध्य 
को नही पकड पाते | दूसरे प्रकार के साधक वे हैं, जो साध्य को तो 
पकड लेते हैं, किन्तु साधन के सम्बन्ध मे वे कुछ भी ध्यान नहीं देते । उक्त 
दोनो प्रकार के साधको के लिए सिद्धि का भव्य द्वार बहुत दूर रहता 
है। जैन दर्शन का कथन है कि साध्य और साधन मे साधक को संतुलन 
रखना चाहिए। परन्तु यह स्पष्ट है कि साधक के जीवन मे साध्य के 
निश्चय का वहुत अधिक महत्त्व रहता है। साध्य-निरेचय की भ्रधानता 
रहनी भी चाहिए, क्योकि हमारी साधना का म्रुख्य आधार साध्य 
एव लक्ष्य ही है । 
कल्पना कीजिए, यदि कोई व्यक्ति अपने किसी मित्र के लिए आठ- 
दस पेज का एक लम्बा पत्र लिखता है। पत्र वडे सुन्दर कागज पर 
लिखा गया, सुन्दर अक्षरों मे लिखा गया और चमकदार स्याही से 
लिखा गया, फिर उसे एक बहुत ही सुन्दर लिफाफे के अन्दर बन्द कर 
दिया गया, इतना सब कुछ करने पर भी यदि उस लिफाफे पर, जिस 
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मित्र को वह पत्र भेजा जा रहा है, उसका पता नही लिखा गया, 
अथवा पता शुद्ध नही लिखा गया और उसे पत्र-पेटी में यो ही डाल 
दिया गया, तब क्‍या होगा ? क्‍या वह पत्र अपने अभीष्ट स्थान पर 
पहुँच सकेगा ? कया वह पत्र उसके मित्र को मिल सकेगा ? कभी नही । 
वह पत्र पोस्ट ऑफिस में पहुँच कर भी रद्दी मे डाल दिया जाएगा, 
जहाँ उसकी कोई उपयोगिता न रहेगी। सुन्दर कागज, सुवाच्य अक्षर, 
चमकदार स्याही और लिखने वाले का श्रम केवल इस आधार पर 
निष्फल हो गया, कि लिफाफे के ऊपर प्राप्त करने वाले का पता नही 
था। इसी प्रकार यदि कोई व्यक्ति अपने जीवन मे कठोर साधना 
करता हो, बहुत बडा तप करता हो, निरन्तर जप करता हो, ऊंचे 
से ऊचे अध्यात्म-ग्रन्थी का स्वाध्याय करता हो तथा ध्याच और 
समाधि की दीर्घ साधना भी वह करता हो; यह सब कुछ करते 
हुए भी यदि उसे इस बात का परिज्ञान नही हो, कि यह सब कुछ मैं 
किस उद्दंश्य की पूर्ति के लिए कर रहा हूँ, तो उसकी वह साधना 
निष्फल एवं निष्प्राण हो जाती है। विना लक्ष्य के, विना साध्य के 
और विना ध्येय के किया गया वडे से वडा क्रिया-काण्ड और अनुष्ठान 
भी निष्फल हो जाता है । उसकी यह समस्त साधना उस कोरे लिफाफे 
के समान है, जिस पर पहुँचने का पता नहीं है। अध्यात्मन्शास्त्र में 
यह कहा गया है, कि किसी भी प्रकार की साधना करने के पहले 
अपने साध्य को स्थिर कर लो । यदि आप अपने जीवन की यात्रा में 
जप, तप, संयम और सेवा आदि का परिपालन विता लक्ष्य को स्थिर 
किये हुए कर रहे है, तो उसका कोई उचित लाभ नही होगा । 
आप यात्रा कर रहे हैं। आपकी यात्रा मे आपको कोई दूसरा ऐसा 
यात्री मिल जाए, जो बहुत दूर से चला आ रहा हो, जो पसीने से 
तस्बतर हो और चलता-चलता हैरान एव परेशान हो चुका हो। यात्री 
की इस दशा को देखकर आपके मानस मे प्रश्न उठा, कि यह कौन है ? 
और कहाँ जा रहा है ? अपने मन की सतह पर उठने वाले इस प्रइन 
को आप रोक नही सके और आगे बढकर उस यात्री से आपने पूछ 
ही लिया कि आप कहाँ जा रहे है ” इसके उत्तर मे यदि वह आपको 
यह कहे, कि मुझे; नहीं मालूम कि मैं कहाँ जा रहा हूँ, तो उस यात्री 
को आप क्या कहेगे ? आप उसे एक यात्री कहना पसन्द करेंगे अथवा 
उसे एक पागल कहना पसन्द करेंगे ? एक पागल व्यक्ति भी चलता है 
मर एक समभदार व्यक्ति भी ज्लता है, किन्तु दोनो के चतने में 
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वड़ा अन्तर है। पाथल चलता तो रहता है, निरन्तर चलता रहता है, 
किन्तु उसे यह पता नही रहता, मैं कहाँ चल रहा हैँ ? और कहाँ जा 
रहा हूँ ? इसके विपरीत किसी भी समभदार यात्री के सम्बन्ध मे यह 
नहीं कहा जा सकता । क्योकि उसे अपनी यात्रा के उद्देश्न का और पथ 
का पूर्ण ज्ञान रहता है। समझदार व्यक्ति से यदि पूछा जाए, कि आप 
कहाँ जा रहे है, तो वह आपको स्पष्ट उत्तर देगा, कि मैं अम्न॒ुक स्थान 
पर जा रहा हूँ | और यदि आप उससे आगे प्रश्न करें, तो वह आपको 
यह भी वतलाएगा, कि मेरे वहाँ जाने का उद्देश्य क्या है ? इस विराट 
विश्व का प्रत्येक चेतन प्राणी यात्रा कर रहा है, आज से नही, अनन्त 
अनन्त काल से । कया मनुष्य, क्या पशु, क्‍या पक्षी और क्या कीट पतग 
सभी अपने जीवन की यात्रा मे दिन और रात चलते ही रहते हैं। 
परन्तु चलना अलग है, ओर चलने का ज्ञान रहना अलग है । चलता 
तभी सार्थक एवं सफल हो सकता है, जब कि मार्ग का ज्ञान हो और 
जहाँ पहुँचना है उस स्थान का भी परिज्ञान हो । मैं पूछ रहा हूँ, आपसे 
कि आपकी जीवन यात्रा मे यदि आपको कही पर लक्ष्यहीन पागल 
यात्री मिल जाता है, तो उसकी बात सुन कर आपके मन पर क्या 
प्रभाव पडेगा ? आप यही कहेगे न, कि यह एक पागल है, जिसे यह 
भी पता नहीं कि मैं कौन हूँ? और कहाँ जा रहा हूँ। इस प्रकार के 
पागल यात्री के जीवन की सारी दौड-श्ूप व्यर्थ होती है। उसका श्रम 
और उसका कष्ट-सहन उसे कोई बहुत बडी उपलब्धि नही दे सकता । 
यही वात अध्यात्म-जीवन की साधना के सम्बन्ध में भी है। अध्यात्म- 
दर्शन कहता है, कि साधक की साधना का लक्ष्य काम, क्रीध, मद, 
लोभ एव मोह आदि विकार और विकल्पों के वन्‍्धन को तोड कर 
आत्म स्वरूप और मुक्ति की उपलब्धि करना है। वाहर के आवरण 
को हटा कर अन्दर के प्रसुप्त ईश्वरत्व को जगाना हैं। साधक के 
जीवन का एक मात्र साध्य एवं लक्ष्य यही है, कि वह वज्ञान से ज्ञान 
की ओर बढे, मृत्यु से अमरता की ओर वढे और असत्य से सत्य की 
ओर बढ़े विभिन्‍न युगों के युग पुरुषो ने अपने-अपने झुग की झुग- 
चेतना को यही सन्देश दिया है और यही उपदेश दिया हैं कि पहले 
अपने लक्ष्य को स्थिर करो और फिर हृ८्ता के फौलादी कदमों से 
साधना-पर्थ पर निरन्तर आगे बढ़ते रहो । इस प्रकार विनय और 
विवेक के साथ अपने साघना पथ पर निरन्तर आगे बढने वाला साधक 
आत्मा से परमात्मा बन जाताहै, भक्त से भगवान्‌ बन जाता है और 
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क्षुद्र जोव से परब्रह्म बन जाता है । ईइवरत्व कही बाहर से नही आता, 
वह तो सदा काल से हमारे अन्दर है ही, किन्तु वह प्रसुप्त पडा है, 
उसे प्रवुद्ध.भर करना है। आत्म-स्वरूप की उपलब्धि का अर्थ यह 
नही होता, कि वह स्वरूप पहले अन्दर मे नहीं था और साधना के 
द्वारा कही बाहर से वह अन्दर आ गया । बाहर की चीज कभी स्थायी 
नहीं हो सकती । हमे जो कुछ पाना है, अपने अन्दर से ही पाता है । 
पाने का अर्थ इतना ही है--जो स्वरूप कर्म मल से ढँका हुआ था, उसे 
प्रकट कर देना है । 
अब तक के विवेचन पर से यह सिद्ध हो जाता है कि साध्य का 
महत्त्व बहुत बडा है। परन्तु आप इस बात को भी न भूले, कि अध्यात्म- 
शास्त्र मे साध्य के साथ-साथ साधन को भी बताया है। यदि केवल 
साध्य बता दिया जाए और साधन का ज्ञान न कराया जाए, तो साध्य 
की सिद्धि कँसे हो सकेगी ? केवल साध्य को बता देने मात्र से तो वह 
प्राप्त नही हो सकता । इसलिए साध्य के साथ साधन का परिज्ञान भी 
परमावश्यक है। 
मैं आपसे जिस अध्यात्मवाद की चर्चा कर रहा था, उसमे साध्य 
के साथ-साथ साधन का भी प्रतिपादन किया गया है। हमारे साध्य का 
साधन क्या है ? मोक्ष के साधन कया है ? सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान 
और सम्यक्‌ चारित्र । सीधी सादी भाषा मे इसको विश्वास, विचार 
और आचार कहा जा सकता है। प्रदइन होता है, कि विश्वास किसका, 
विचार किसका, और आचार किसका ? ससार मे अनन्त-अनन्त पदार्थ 
हैं, उनमे से किस पर विश्वास करें, किस पर विचार करे और किसका 
आचरण करें ? इस प्रहन के समाधान मे अध्यात्म-शास्त्र का एक ही 
उत्तर है अथवा एक ही समाधान है, और वह ॒ यह 'कि--अपने आप 
पर विश्वास करो, अपने आपको समझो और अपने आपको निर्मल 
बनाने का प्रयत्न करो । अनन्त-अनन्त काल से हम चेतन से भिन्‍न जड 
तत्व पुदूगल पर विश्वास करते आए है, उसी पर विचार करते आए हैं 
और उसी का अधिकाधिक सग्रह करते आए है, इस आज्ञा से कि इसी 
से हमे सुख, सन्‍्तोष और शान्ति मिलेगी। परत्तु पुदगल से प्रेम करने 
पर भी, जीवन मे उसका अधिकाधिक सचय करने पर भी जीवन में 
सुख, सनन्‍्तोष और शान्ति की उपलब्धि नही हो सकी । इससे कुछ आगे 
बढे, तो हमने सम्प्रदाय पर विश्वास किया, पथ पर विश्वास किया, 
पथ की वेश-भूषा पर विश्वास किया और उसके आर्थहीन जड क्रिया- 
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काण्डो पर विश्वास क्रिया । हमने सोचा और समझा कि सम्प्रदाय 
और पंथ के अर्थ-हीन क्रिया-काण्डो से ही हमे मुक्ति की उपलब्धि हो 
सकेगी । किन्तु यह हो नहो सका और भविष्य मे भी हो नही सकेगा | 
इससे कुछ और आगे बढ़े तो हमने अपने तन पर विश्वास किया । 
अपनी इन्द्रियो पर विश्वास किया और अपने मन पर विश्वास किया; 
इन्ही को समभने का हमने प्रयत्त किया और इनकी वृत्तियों के 
अनुसार ही हमने अपना आचरण भी वनाया। हम अपने तन के 
कारागार में फेप् ोकर उसमे इतने उलभके, कि तन की सत्ता से ऊपर 
किसी भी दिव्य सत्ता मे हमारी आस्था जम नहीं सकी । अहता और 
समता के भयकर बन्धनों मे हम इतने जकड गए, कि अपने विशुद्ध 
अजर, अमर, अविनाणी और अजन्मा आत्म-तत्व पर न हमारी आस्था 
रही, न हमारी विचारणा रही और न हमारी कृति ही स्वस्वरूपानुक्ूल 
वन सकी । जो आस्था, जो निष्ठा और जो श्रद्धा अपने ऊपर होनी 
चाहिए थी, वह अपने से भिन्‍न पर के ऊपर बनी रही। यही हमारे 
पतन का सवसे वडा कारण है । जब तक साधक तन, मन और इन्द्रिय 


' के भोगो से ऊपर उठकर अपने विशुद्ध स्वरूप को समभकने का प्रयत्न 


नही करेगा, तव तक मोक्ष और मुक्ति की अब्यात्म-साधना सफल नही 
हो सकेगी | सिर के दर्द को दूर करने के लिए, पेट के दर्द को टूर 
करने की दवा लेने से कोई लाभ नही हो सकता । आत्मा के विकार 
और विकल्पो को दूर करने के लिए वाह्म पुद्गलो का सयह उपग्रोगी 
नही है । उसके लिए आवश्यक है--आत्म-विश्वास, आत्म-विचार और 
आत्म-स्वरूपानुकुल आचरण । विश्वास, विचार और आचार--ये 
तीनो मिल कर ही मोक्ष के साधन वन सकते है । कल्पना कीजिए, 
कोई व्यक्ति अपने पर तो विश्वास नही करता किन्तु दूसरे पर विश्वास 
करता है, वह अपने को तो नही समझता, किन्तु दूसरे को समझते की 
मगज पच्ची करता रहता है, वह अपने को तो नही युवारता, किन्तु 
दूसरो को सुवारने के लिए रात और दिन उपदेण देता फिरता है । इस 
प्रकार के प्रयत्न से क्या होने जाने वाला है ? इस्तीलिए मै कहता हूँ, कि 
अयने पर विश्वास करो, अपने को समको और अपने आपका सुवार 
करो । यही है, मुक्ति का सावन और यही है मोक्ष का अग । आत्म- 
श्रद्धा, आत्म-ज्ञान और स्वस्वरूप मे रमणता, यही मोक्ष का मार्ग है । 

भारत के कुछ तत्त्व-चिन्तक मोक्ष और उसके साधनों के सम्बन्ध 
में समय-समय पर अपने विभिन्‍न विचारो का प्रदर्शन करते रहे हैं । 
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एक ने कहा-- भक्ति से ही मुक्ति मिल सकती है ४ दूसरे ने कहा-- ज्ञान 
से ही मुक्ति मिल सकती है” और तीसरे ने कहा-- कर्म से ही सुक्ति मिल 
सकती है ।' भक्ति, ज्ञान और कर्म तीनो को मुक्ति का साधन तो माना 
गया, किन्तु अलग-अलग करके, खण्ड-खण्ड करके । भक्ति-योग की 
साधना करने वाला भक्त समझता है--भक्ति ही सब कुछ है, भक्ति ही 
परम तत्त्व है / ज्ञान-्योग की साधना करने वाला साधक कहता है-- 
ज्ञान ही सब कुछ है, ज्ञान ही परमतत्त्व है! कर्म-योग की साधना 
करने वाला कहता है- कर्म ही सब कुछ है, कर्स ही परमतत्त्व है । 
भक्ति मे विश्वास का बल है, ज्ञान मे देखने की शक्ति है और कर्म में 
चलने की शक्ति है । यदि तीनो तीन मार्ग पर भटक जाएँगे, तो कंसे 
काम चलेगा ? जीवन की समस्या का समाधान इस प्रकार नहीं किया 
जा सकता | 
कल्पना कीजिए--एक विकट वन है। उस निर्जन वन में सयोग- 
वश पैरो से लाचार एक पगु व्यक्ति और दूसरा अन्धा एक स्थान पर 
रह रहे थे । सयोग की वात कि एक दिन वन में भयक्रर आग लग 
गई । पम्मु मनुष्य ने देखा, कि आग फल रही है और अपनी ओर आ 
रही है । अन्चा इधर-उधर घूम-फिर रहा था कि वह आग की ओर 
ही बढने लगा । पग्मु ने ज़ोर से हल्ता मचाया कि आग है, तो अन्धा 
घबरा गया, रोने लगा । दोनो के सामने अपने-अपने प्राण बचाने की 
समस्या थी । परन्तु प्राण कंसे बचे ? जीवन की रक्षा कैसे हो ? अन्धे 
आदमी मे देखने की गक्ति नही है। वह चल तो सकता है, किन्तु 
किधर चलना, और कंसे चलना, यह वह नही जानता । पग्ु आदमी देख 
सकता है और वह देख भी रहा है, कि वत मे भयकर आग लगी है और 
सर्वग्रासी अग्नि कुछ ही क्षणो में हम दोनों को जलाकर भस्म कर 
देगी। परन्तु वह पेरो से लाचार है, चल नही सकता है। अस्तु, 
दोनों एक दूसरे से यह कहते है, परस्पर के सहयोग से ही इस 
विकट स्थिति में हमारे प्राणों की रक्षा हो सकती है। अच्धे ने पग्रु से 
कहा में चल सकता हूँ, पर देख नही सकता” । पग्ु ने अन्धे से कहा मैं 
देख सकता हूँ किन्तु चल नही सक्रता, क्यों न हम अपने प्राणो की रक्षा 
के लिए एक दूसरे से सहयोग और सहकार करे ।” आखिर अच्धे ते 
पग्मु को अपने कन्धो पर बैठा लिया और पय्ु उसे मार्ग-दर्शन देता 
रहा, इस प्रकार दोनों ने समन्वय करके अपने जीवन की रक्षा कर ली। 
अध्यात्म-शास्त्र मे इसको अध-पग्ु न्याय” कहते हैं । 
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अध्यात्म-साथना के सम्बन्ध मे भी इसी समन्वय और सतुलन की 
आवश्यकता है । कर्म अन्धा है, वह देख नहीं सकता और ज्ञान, जिसमे 
भक्ति भी सम्मिलित है, पगु है, वह चल नही सकता और एक 
विद्वान्‌ के शब्दों मे, भक्ति अच्धी भी है और बहरी भी है। न वह 
कुछ देख पाती है और न वह कुछ सुन ही पात्ती है। यदि भक्ति, ज्ञान 
ओर कर्म एक दूसरे को निरर्थक और अर्थहीन कहते रहेगे, तो उनमे 
समन्वय नही हो सकेगा। यदि उनमे सन्तुलन नही होता है, तो 
साधक अपने अभीष्ट की सिद्धि भी नहीं कर सकता । यदि किसी 
साधक के जीवन मे विश्वास तो हो, किन्तु उस विश्वास के अच्छेपन 
और वुरेपन को परखने के लिए विचार न हो, और यदि किसी के 
पास विचार का प्रकाश तो हो, अपने गन्तव्य पथ को देखने की शक्ति 
तो हो, परन्तु उसके पास उस पर चलने की थवक्ति नहीं है, तब वह 
सुदूर मे स्थित अपने लक्ष्य पर कैसे पहुँचेगा ? अत मैं यह कहता हैँ 
कि भक्ति अपने आपकमे बुरी नही है, ज्ञान अपने आपकमे बुरा नहीं है, 
और कर्म भी अपने आप में बुरा नही है, किन्तु उन सबके मध्य में जो 
एकान्तवाद है, वही बुरा है। यदि यह एकान्तवाद अनेकान्तवाद मे 
परिणत हो जाए, तो साध्य की सिद्धि में किसी प्रकार की वाघा उप- 
स्थित नही होगी ! भक्ति-योग का अर्थ है- सम्यक्‌ दर्शन एवं श्रद्धा ।' 
ज्ञान-योग का अर्थ है--सम्यक्‌ ज्ञान एवं विवेक /! कर्म-योग का अर्थ 
है- सम्यक्‌ चारित्र एव आचार । शब्दों में कुछ भेद होने पर भी 
गम्भीर विचार करने पर उनमे एकात्मता का परिवोध होता है । इन 
तीनो के सुन्दर समन्वय से ही जीवन सुन्दर, मधुर और रुचिकर वन 
सकता है | जीवन-विकास के लिए तीतो हो परमावश्यक है । विश्वास 
को विचार वनने दीजिए और विचार को आचार बनने दीजिए । इसी 
प्रकार आचार, विचार मे प्रतिविम्बित हो और विचार विश्वास में 
प्रतिविम्बित हो । मघु के माघुर्य का परिवोध केवल यह रहने भर 
से नही हो सकता, कि मधु मधुर होता है। उसके माघुर्य का परिवोब 
तभी होगा जव क्रि एक विन्दु मधु रसना पर डाला जाएगा। उच्च 
समय किसी को यह विश्वास दिलाने की आवध्यकता न रहेगी, कि 
मथु मीठा होता है। अध्यात्म-साधना के क्षेत्र में विश्वाश्न की मथुरता 
की और ज्ञान की उज्ज्वलता की अनुश्नुति तभी हो सकती है, जब कि 
दोनो को आचार मे परिणत किया जा सके । जिस प्रकार बन्धा मार्ग 
नही देख सकता, उसी प्रकार विचार और विवेकहीन व्यक्ति भी झंक्ति- 
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मार्ग को नहीं देख सकता । कल्पना कीजिए, नदी में नाव पडी हो 
किन्तु चलाने वाला मल्लाह न हो, तो नाव इस किनारे से उस किनारे 
पर कंसे पहुँच सकती है ? स्वस्वरूप साध्य की सिद्धि के लिए सम्यग्‌ 
दर्शन, सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र का समन्वय आवश्यक है। अत- 
एवं अपने पर विश्वास करो, अपने को समझो और अपने को सुधारो, 
यही अध्यात्म-शास्त्र का दिव्य सन्देश है। 


मर 


अध्यात्मवाद 
का आधार 


नै 


अध्यात्मवादी दर्शन की अध्यात्म-साधघना का मूल आधार सम्यग 
दर्शन है। सम्यग दर्शन का अर्थ है--सम्यक्त्व | सम्यक्त्व का अर्थ है- 
सत्य-हृष्टि । सामान्य भाषा में आस्था, निष्ठा, श्रद्धा और विश्वास भी 
इसी को कहा जाता है । अध्यात्म साधना का मूल आधार सम्यग दर्शन 
क्यो है ? उक्त प्रइन के समाघान में कहा गया है, कि मनुष्य के जीवन 
में दो प्रधान तत्त्व है--हृष्टि और सुष्टि। हृष्टि का अर्थ है--बोघ, 
विवेक, विश्वास और विचार । सृुप्टि का अर्थ है--क्रिया, कृति, सयम 
और आचार। किस मनुष्य का आचार कसा होता है, इसको परखने की 
कसौटी उसका विचार और विश्वास होता है। मनुप्य क्या है ? वह 
अपने विश्वास, विचार और आचार का प्रतिफल होता है । दृष्टि की 
विमलता से ही जीवन अमल और घवल वन सकता है | यही कारण 
है, कि जैन-दर्शन मे विचार और आचार से पहले दृष्टि की विद्युद्धि 
पर विशेष लक्ष्य और विजेप बल दिया जाता है। तुम क्या होना 
चाहते हो, उससे पहले यह देखो, कि वुम्हारा विश्वास और विचार 
कंसा है ? जब तक व्यक्ति अपने को समभने का प्रयत्व नहीं करता है 
तव तक वह अपने आपको अच्छा नही बना सकता । 
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अपने विशुद्ध स्वरूप को समभने के लिए निश्चय दृष्टि की आव- 
इ्यकता है। मैं इस सत्य को स्वीकार करता हूँ, कि व्यवहार को 
छोडना एक बडी भूल हो सकती है, परन्तु मेरा विध्वास है, कि निश्चय 
को छोडना उससे भी कही अधिक भयकर भुल है। अनन्त जन्मों में 
अनन्त वार हमने व्यवहार को तो पकडने का प्रयत्न किया, किन्तु 
निश्चय हृष्टि को पकडने का और समझने का प्रयत्न अनन्त बार मे से 
एक वार भी नही किया। यही कारण है, कि आत्मा के शुद्ध रवरूप 
की उपलब्धि हमे नहीं हो सकी । और यह तब तक प्राप्त नही हो 
सकेगी, जब तक कि हम आत्मा के विभाव के द्वार को पार करके 
उसके स्वभाव के भव्य द्वार मे प्रवेश नहीं कर लेंगे। 

पाप आत्मा को अच्छा नही लगता, क्योकि उसका परिणाम दुख 
एवं क्लेश है। पुण्य आत्मा को अच्छा लगता है, क्योकि उसका परि- 
णॉम सुख एव समृद्धि है। इस हृष्टि से ससारी आत्मा पाप को छोडता 
है और पुण्य को पकडता है । किन्तु विवेकशील ज्ञानी आत्मा विचार 
करता है, कि जिस प्रकार पाप बन्धन है, उसी प्रकार पुण्य भी एक 
प्रकार का वन्धन ही है । यह सत्य है कि पुण्य हमारे जीवन-विकास में 
उपयोगी है, सहायक है। यह सब कुछ होते हुए भी यह निश्चित है, कि 
वह उपादेय नही है, बल्कि अन्तत हेय ही है। उसे अवश्य छोडता है, 
आज नही तो कल । और जिस वस्तु को छोडना है, वह अपनी कैसे 
हो सकती है ? पुण्य और पाप दोनो आख्व है। अन्तर इतना ही है कि 
एक अशुभ है, दूसरा शुभ है। आख्व आखिर आखव ही है, वह आत्मा 
का विकार है, वह आत्मा का विभाव है, आत्मा का वह स्वभाव नही 
है। और जो स्वभाव नही है, अवध्य ही वह विभाव है। और जो 
विभाव है वह एक दिन आया था, वह एक दिन चला भी जाएगा। इसके 
विपरीत जो स्वभाव है, वह न कभी आया था और न कभी जाएगा। 
जो अपना है वह जा नही सकता, और जो पराया है वह्‌ कभी ठहर 
नही सकता । यही भेद-विज्ञान है, यही विवेक-हष्टि है और यही 
नि३चय दृष्टि है । 

निठचय-हष्टि सम्पन्न आत्मा विचार करता है, कि यह शरीर 

मेरा नही है, यह इन्द्रियाँ मेरी नही हैं और शरीर एव इन्द्रियो के भोग 
भी मेरे नही हैं । यह सब जड हैं और मैं इनसे भिन्न चेतन हूँ । मैं पर 
से भिन्न हूँ, मेरे स्वस्वरूप में काल और कर्म बाघक नही हो सकते । 
क्योकि कर्म जड है, अत- वह स्व! से भिन्न पर” है। आत्मा सदा 


११६ - अध्यात्म प्रवचन 


अपने स्व>चिद्‌ रूप मे है, पर जड़ रूप मे नही है। और जो स्व मे नही 
है, वह स्व को तीन काल और तीन लोक मे बाधा नही पहुँचा सकता । 
क्योकि प्रत्येक पदार्थ अपनी अपेक्षा से है, पर की अपेक्षा से नही है । 
अत निश्चय दृष्टि से कोई एक पदार्थ किसी दूसरे पदार्थ के हानि 
एवं लाभ का कारण नही है। फिर भी विपरीत कल्पना के आधार 
पर और विपरीत मान्यता के आधार पर अथवा व्यवहार के आधार 
पर यह कहा जाता है, कि मेरे लिए कर्म वाघक है, जड कर्मो ने मुझे 
मार डाला। परन्तु अज्ञानी आत्मा यह नही सोचता, कि अपनी भ्रूल के 
कारण और अपने ही राग एवं है प के कारण इस विकार रूप ससार 
का अस्तित्व है । आत्मा अपनी महानता को भ्रूलकर अपने से भिन्न 
पर की महानता मे विश्वास करता है । अपनी प्रभुसत्ता को भूल कर 
जब यह भात्मा जड पदार्थों के अधीन बन जाता है, तव उसकी यही 
स्थिति होती है, और यही दशा होती है । जो अपनी आत्मा को पर- 
मार्थत सिद्ध समभकर उसका निरन्तर ध्यान करता रहता है, वह 
एक दिन अवश्य ही सिद्ध हो जाता है । ज्ञानी कहता है कि है आत्मन्‌ ! 
तू प्रभु है, तू परमात्मा है और तू परत्रह्म है। विश्व की समस्त 
आत्माएं अपने शुद्ध स्वरूप से परमात्म स्वरूप है, इसमे जरा भी सन्देह 
नही है। तूने अपने अज्ञान के कारण ही अपने से भिन्न जड तत्व में 
आनन्द मान रखा है। परन्तु वास्तव मे जड मे से कभी आनन्द की उप- 
लब्धि नही हो सकती । आश्चर्य है कि जड से सर्वथा भिन्न अपने विमुद्ध 
चिदानन्द रूप एव ज्ञातृत्व भाव रूप स्व स्वरूप को छोड़कर आत्मा पर- 
स्व रूप मे भटक गया है। जब तक पर से हटकर वह स्व में स्थिर 
नही हो जाता है, तब तक उसे सच्चा सुख और आनन्द प्राप्त नही हो 
सकता । अपने मोह, अज्ञान और राग-हू ष के कारण ही, यह बात्मा 
जन्म एवं मरण के चक्कर मे फँसा हुआ है। कर्म-जन्य इन विभिन्न 
गतियो एव योनियों को यह आत्मा अपना स्थान समभता रहा है, 
किन्तु वास्तव मे वह आत्मा का अपना स्थान नहीं है! 
कल्पना कीजिए, एक मनुष्य धन उपार्जन के लिए स्वदेश को छोड- 
कर परदेश गया । परदेश मे वह इवर-उघर काफी मटका, एक नगर 
से दूसरे नगर में और दूसरे से तीसरे में गया, संयोगव् वहाँ उसे 
अच्छी सफलता मिली । पर्याप्त धन उपार्जन करने के वाद उसके मन 
मे विचार उठा, कि अब मुझे अपने घर चलना चाहिए। विदेश में 
रहना मेरे जीवन का उद्देश्य नही है। जिस लक्ष्य को लेकर मैं स्वदेश 
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को छोडकर विदेश आया था, वह पूर्ण हो गया है। वह अपने घर आया, 
जहाँ उसने विश्वान्ति और शान्ति का अनुभव किया। एक दिन वह 
विचार करने लगा कि मैंने बहुत सा धत कमाया है, अव उसका उप- 
भोग भी करना चाहिए। उसका उपभोग कैसे किया जाए ? इस प्रइन 
का उत्तर पाने के लिए उसके मन और मस्तिष्क में विविध प्रकार के 
विकल्प उठने लगे । उसने विचार किया, मुझे एक भव्य प्रासाद वन- 
धाना चाहिए। क्योकि झुभे अब जीवन पर्यन्त यही पर रहना है । 
पुन्दर वस्त्र और रम्य आभरण भी मेरे पास होने चाहिएँ । मेरा खान- 
पान और रहन-सहन भी सुन्दर, रुचिकर और मधुर होना चाहिए। 
घन और भोग विलास के व्यामोह मे वहु अपने आपको अजर अमर 
समभने लगा, मृत्यु को भूल गया । उसे यह पता नही रहा कि उसका 
आयुष्य कब पूर्ण हो जायगा, और वह यहाँ से न जाने कव कहाँ चला 
जायगा ? यह एक निश्चय सिद्धान्त है कि जो ससार मे आया है, वह 
एक दिन ससार से विदा भी अवश्य होगा । खेद है कि फिर भी वह 
मोह विम्ुग्ध आत्मा अपने परमव और परलोक का ज्ञान नहीं कर 
पाता । अध्यात्म-शास्त्र कहता है, यदि तुमने अपने इस वर्तमान जीवन 
मे, इस वर्तमान भव के अभाव का निर्णय नही किया, तो यह जीवन 
किस काम का ? विपुल द्रव्य भी प्राप्त कर लिया और कदाचित्‌ 
स्वर्गोपम सुख भी प्राप्त कर लिया, तो भी किस काम का ? जब तक 
गवतार का, जन्म का और भव का अन्त नहीं किया जाता है, त्तव 
तक भौतिक दृष्टि से सब कुछ प्राप्त करके भी इस आत्मा ने कुछ भी 
प्राप्त नही किया। यह मत समझो कि इस ससार में हम अजर-अमर 
होकर आए हैं, बल्कि यह समझो कि हम एक दिन आए है और एक 
दिन अवश्य ही यहाँ से विदा होगे । 
अपने को सम्पन्न और सुखी बनाने का आत्मा ने अनन्त बार 
पुरुषार्थ और प्रयत्त किया होगा, परन्तु यह निरचय रूप से कहा जा 
सकता है, कि यदि आत्मा एक बार भी यथार्थ पुरुपार्थ कर लेता, तो 
फिर उसे अन्य पुरुषार्थ नही करना पडता । और वह यथार्थ पुरुषार्थ 
है--भव के अन्त का, जन्म एव मरण की परम्परा के अन्त का। 
विचार कीजिए-दूध या दही को विलोकर उसमे से मक्खन निकाला, 
उसे तपाया और जब एक वार घी वना लिया, तब फिर उस घी का 
मक्खन नही वन सकता । इसी भाँति एक वार-आत्मा के समग्र विकार 
ओर आवेरण का विनाश किया, कि फिर ससार मे आना नहीं होता । 
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दह आत्मा फिर अनन्त-अनन्त काल के लिए स्वस्वरूप मे लीन हो जाता 
है। ससार से विमुक्त होना ही आत्मा का सबसे महान्‌ उद्देश्य है। 
परन्तु वह संसार क्या है ? पुत्र एव कलत्र' यह ससार नही है, 'धतनी 
एवं वेभव” यह ससार नही है, 'नगर एव ग्राम! यह ससार नही है, 
स्वदेश और परदेश” यह सस्तार नही है, स्वर्ग और नरक' यह भी 
मूल ससार नही है । उक्त औयाधिक कर्मोद्यजन्य ससार का भी मूल 
कारण वास्तविक ससार है--आत्मा का अपना वज्ञाच, आत्मा का अपना 
मोह तथा आत्मा का अपना राग एवं ह्व प । जिस क्षण और जिस समय 
आत्मा में पर्याय दृष्टि से ससार-दणा है, उसी क्षण और उसी समय 
आत्मा मे द्रव्य दृष्टि से सिद्ध-दशा भी है। एक विकारी दणा है और दूसरी 
विशुद्ध दशा है । जव विकार एव विकार के कारण पर्याय मे न रहेगे तव 
आत्मा पर्याय रूप से भी बद्ध दा मे न रहेगा । जिस प्रकार जल में 
उष्ण होने की योग्यता के कारण अग्नि के निमित्त से वर्तमान में 
उप्णता प्रकट हो जाती है, उसी प्रकार ससारी जीव मे अपनी विभाव- 
स्थिति के कारण अशुद्धता रहती है, परन्तु जैसे उपण जल को जीत 
बनाने के लिए यह आवश्यक है, कि अग्नि का सयोग उससे हटा दिया 
जाए, वंसे ही एक अशुद्ध आत्मा को शुद्ध करने के लिए यह आवश्यक 
है, कि उसमे से अज्ञान, मोह तथा राग एव &ष को दूर कर दिया 
जाए । जेन-दर्शन मे मोक्ष एव मुक्ति को अपवर्ग भी कहा जाता है, यह 
आत्मा की एक विशुद्ध स्थिति है। अपवर्ग बब्द मे दो शब्द हैं--अप 
और वर्ग । वर्ग का अर्थ है-धर्म, अर्थ और काम । उनसे रहित जो है, 
उसे अपवर्ग कहा जाता है । अपवर्ग आत्मा की वह विशुद्ध स्थिति हे 
जहाँ न इन्द्रियो का भोग अर्थात्‌ काम रहता है और न उसका साधन-अर्थ 
रहता है तथा जहाँ न काम और अर्थ को उत्पन्न करने वाला पुण्य रूप 
व्यवहार धर्म ही रहता है । 
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सम्बन्ध है । परन्तु यह नही कहा जा सकता कि आत्मा कभी कर्म- 
विमुक्त नही होगा ! यदि आत्मा कर्म विमुक्त न हो, तो फिर किसी भी 
प्रकार की साधना करने वी आवश्यकता ही नहीं रहती। उस स्थिति 
मे जीव का पुरुपार्थ, पराक्रम और प्रयत्न सब व्यर्थ सिद्ध होता हैं। 
आत्मा अपने प्रयत्न से वन्बन-विमुक्त हो सकता है। वह मोक्ष एव 
अपवर्ग को प्राप्त कर सकता है, इसमे किसी भी प्रकार का सन्‍्देंह 
नही है। आवश्यकता है आत्मा के वियुद्ध स्वत्प को समभने की । 


इ्रध्यात्मवाद का आ्राधार ११६ 


मोक्ष और अपवर्ग प्राप्त करने के लिए सबसे पहले आत्म-बोध एव 
आत्म-निश्चय की आवश्यकता है। उसके बाद ही अन्य ज्ञान की 
आवश्यकता है। क्योकि भेद-विज्ञान के विषय घझुरुय रूप से दो ही हैं-- 
आत्मा और अनात्मा, स्व और पर तथा जीव और पुद्गल । प्रइन 
होता है, हम अपने आपको कंसे जाने ? अध्यात्म-शास्त्र उक्त प्रइन 
का समाधान करता है, कि अपने आपको अपने आपसे ही जानो । 
क्या कभी दीपक को देखने के लिए अन्य दीपक की आवश्यकता 
रहती है ? अपने आपको देखने के लिए भी अन्य किसी प्रकाण की 
आवश्यकता नही है। आत्मा अपनी जिस चेतना-शक्ति से जयत के पर 
पदार्थों को जानता है, उसी से वह अपने आपको भी जान सकता है । 
आत्मा का मुख्य परिणमनत ज्ञान है। ज्ञान ही आत्मा को अन्य पदार्थो 
से पृथक्‌ करता है। जब कि ज्ञान को हम आत्मा का निज गुण स्वीकार 
कर लेते हैं, तब इसका अर्थ यही है, कि आत्मा अपने आपको अपने 
आपसे ही जानता है । यही आत्मा का निज स्वरूप है। परन्तु अनन्त 
काल से आत्मा की परिणति आत्मा से भिन्‍त पुदूगल मे निजत्व का 
अध्यास कर रही है | वस्तुत यही आत्मा की मलिनता है । जब आत्मा 
स्व को पर मे आरोपित करता है, और पर को स्व मे आरोपित करता 
है, तब आत्मा का यह मिथ्यात्व-भाव ही उसका सबसे बडा बन्धन हो 
जाता है। यह मिथ्यात्व-भाव जब तक आत्मा में विद्यमान है, तब तक 
आत्मा के ससार-पर्याय का कभी अन्त नहीं हो सकता । ससार पर्याय 
का अन्त ही वस्तुत मोक्ष है। 
आत्मा मे अनन्त शक्ति है, परन्तु वह कर्म के आवरण से आच्छा- 
दित रहती है। यह कर्म का आवरण इतना विचित्र एव इतना विकट 
होता है, कि आत्मा के शुद्ध स्वरूप को प्रकट नही होने देता | जिस 
प्रकार सूर्य का डिव्य प्रकाण मेघाच्छन्न होने के कारण अप्रकट रहता 
है, उसी प्रकार कर्मों के आवरण के कारण आत्मा की अनन्त शक्ति 
प्रकट नही हो पाती । आवरण हटते ही आत्मा की शक्ति प्रकट होने 
लगती है और वह अपने स्वरूप को पहचान लेता है। आत्मा पर सबसे 
बडे भयकर वन्धन बह-बुद्धि और मम-बुद्धि के हैं। अहता और ममता 
के कारण आत्मा अपने निज स्वरूप को पहचान नही पाता। आत्म- 
बोघ न होने के, कारण आत्मा अनन्त काल से ससार मे परिभ्रमण 
करता रहा है। जिस प्रकार बालक मिट्टी के घरोदे वनाते और विग्ा- 
/“डते रहते हैं, उसी प्रकार आत्मा ने ही यह ससार बनाया है और 
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आत्मा ही इस ससार का अन्त भी कर सकता है। बात्मा नाता प्रकार 
के मनोरथ करता है, परन्तु इन मनोरथों का कभी अन्त नही होता । 
सकलप और विकल्प के खेल, रात और दिन हमारे मन के मैदान में 
होते रहते है। इन खेलो को बनाने वाले भी हम हैं और इन खेलो को 
विग्राडने वाले भी हम स्वयं ही हैं। मोह-चुद्धि समस्त पापो की जड 
है । मोह-वुद्धि को तोडने के लिए ही साधना की जाती है । यह निश्चय 
है कि ममत्व-बुद्धि एवं मोह-वुद्धि के कारण ही, हमे पर पदार्थों मे सुख 
एव दु ख की प्रतीति होती है। पर पदार्थ मे दु ख और सुख की प्रतीति 
भ्रान्तिरूप है । सुख दुख के प्रश्न का एक ही समाधान है कि--दु ख एव 
सुख किसी पदार्थ विशेष मे नही होते, वे होते है ममत्व-भाव में । 
अत ममत्व-भाव ही समस्त सासारिक सुख-दु खो का मूल केन्द्र है। 
सांसारिक सुख भी मूलहूपत दुख ही है। 

पर पदार्थ मे ममत्व होने से दुख कैसे होता है ? इस सम्बन्ध में 
मुझे एक कथानक का स्मरण हो आया हे । एक वार एक व्यक्ति किसी 
कार्यवज विदेश मे गया था, वहाँ वह कुछ दिनो तक रहा । यद्यपि 
वह अपने देश शीघ्र ही लौटना चाहता था, परन्तु प्रयोजनव वह 
शीघ्र नही लौट सका । विदेश मे रहते हुए भी उसका मन सदा अपने 
घर मे ही लगा रहता था । घर से दूर रहने पर भी वह घर को भूल 
नही सका । यह सव उसकी मोह-बुद्धि का खेल था । एक वार उसे घर 
से समाचार मिला कि उसकी पत्नी का देहान्त हो गया है। पत्नी के 
वियोग को वह सहन नहीं कर सका । विलाप करने लगा, उसने खाता 
पीना सब कुछ छोड़ दिया । वह शोक-विह्नल हो गया। न किसी से 
वात करता, न किसी ,से बोलता और न किसी कार्य के करने मे ही 
उसका मन लगता था । उसकी इस विचित्र स्थिति को देखकर, उसके 
मित्र ने कहा-- 

“स्त्री के वियोग से इतने अधीर क्यो वनते हो ? मरना और जीना, 
क्या किसी के हाथ की बात है ? जो जन्मा है वह एक दिन मरेगा भी 
अवध्य ही । जन्म के वाद मरण और मरण के वाद जन्म, यह तो एक 
ससार-चक्र है, चलता रहा है और चलता रहेगा | जन्म-मरण के चक्र 
को कौन कैसे मिटा सकता है ? यदि स्त्री का वियोग असह्य है और 
स्त्री के बिना तुम नहीं रह सकते हो, तो दूसरा विवाह कर लो । 
परन्तु व्यर्थ मे परेशान एवं हैरान होने की जरूरत क्या है ।” 

स्त्री-वियोगी व्यक्ति ने अपने मित्र से कहा--“बात तुम्हारी ठीक 


के बाकि कट जे. ह>त 
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है। यह सव कुछ मैं समभता हूँ | मेरे दुख का कारण भेरी स्त्री नही 
है। मेरे दु ख का कारण है, उसमे मेरी ममत्व-बुद्धि । जिसमे जिस व्यक्ति 
का ममत्व होता है, उसके वियोग में उसे ढू ख होता है। किसी भी 
व्यक्ति को न किसी के जन्म पर हर्प होता है और न किसी की मृत्यु पर 
विषाद होता है । जिस वस्तु में मन की प्रीति होती है, जिस वस्तु मे 
मत की रति होती है और जिस वस्तु में मत की अनुरक्ति होती है, 
वस्तुत उसी वस्तु के सयोग मे सुख और वियोग मे दुख एवं विषाद 
हुआ करता है। जव तक ससार के किसी भी पदार्थ के प्रति मन में 
अनुरक्ति बनी हुई है, तव तक विरक्ति नही हो सकती । और जब तक 
विरक्ति नहीं होगी, तव तक आत्मा की कर्मो से विभक्ति भी नहीं हो 
पकती ।!! 

वियोगी व्यक्ति का कथन सही है। परन्तु यदि वह वौद्धिक न 
होकर अस्तर्मन की गहराई में उतरा होता तो उसे कुछ भी परेशानी 
न होती । अस्तु निश्चित है कि ढुख का कारण और कुछ नही, मनुष्य 
के. मन का ममत्व भाव ही, है। यह ममत्वन्भाव चाहे किसी जड 
पदार्थ मे हो, अथवां किसी चेतन में, ढुःख का मूल कारण यह ममत्व- 
भाव ही है। जब ममत्व-भाव हट गया, तो वस्तु के रहने अथवा न रहने 
से हमे सुख और दु ख भी नही होते। चक्रवर्ती के पास |क्तिना विशाल 
वैभव होता है, किम्तु जब उसके'हृदय मे निर्मल वैराग्य काउ तय होता 
है, तब क्षण भर मे ही वह उसे छोड देता है। विशाल सा म्राज्य को छोडने 
प्र उसे जरा भी दु ख एव क्लेज नही होता, क्योकि दु ख एव वलिग का 
मूल कारण ममत्व-भाव है, और ममत्व-भाव का उसने परित्याग कर 
दिया है। ० ५८ न 

मैं आपसे कह रहा था कि आत्मा का वच्चन और आत्मा का मोक्ष 
कही वाहर में नही, हमारे अन्दर की भावना में ही रहता है। बडी विचित्र 
बात है, कि मनुष्य अन्य सव कुछ - समझ लेता है किन्तु अपने आपको 
नहीं समझ पाता । जिसने अपने को पहचान लिया, उसने सव कुछ 
प्राप्त कर लिया । आत्मा में परमात्मा होने की शक्ति हे, इस वात से 
इन्कार नही क्रिया जा सकता, परन्ठु आवश्यकता है पर के आवरण 
को हटाकर अपने निज स्वरूप को जानने की । कल्पना कीजिए, किसी 
सरोवर मे जल भरा हुआ है। अन्दर में जलस्वरच्द दे निर्मल 
है, परत्तु उसके ऊपर काई आ छकी है । ऊपर काई जम जाने के 
कारण जल मलिन दीखता हैं, परन्तु जब काई दूर हो जाती है, तव 
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जल स्वच्छ का स्वच्छ हो जाता है | उसकी स्वच्छता कही वाहर नहीं 
थी, वह अन्दर में ही थी, पर काई आ जाने से उसकी स्वच्छता का 
दर्शन नही हो पाता था। वायु के वेग से जब काई छुँट कर एक तरफ 
हो गई, तव सरोवर के स्वच्छ जल की प्रतीति होने लगी । इसी प्रकार 
वात्मा स्वच्छ एव पावन है, परन्तु राग और ह प्‌ की काई से मलिन 
वन गया है। राग और द्वप नप्ट होते ही उसकी स्वच्छता प्रकट 
हो जाती है। वस्त्र जब मलिन हो जाता है, तव सोडा और साबुन 
लगा कर उसे स्वच्छ बना लिया जाता है। वस्त्र की स्वच्छता 
कही वाहर से नहीं आई, वह उसके अन्दर ही थी, पर मल के 
कारण प्रकट नही हो पा रही थी । मल के दूर होते ही बह प्रकट 
हो गई । इसी प्रकार जव॒ तक आत्मा पर राग एवं ह प का मल लगा 
हुआ है, तभी तक वह अस्वच्छ एवं अपावन प्रतीत होती है, परन्तु मल 
के हटते ही उसकी स्वाभाविक स्वच्छता प्रकट हो जाती है । राग क्या 
है ? प्रीति रूप परिणाम का होना राग है। द्वेप क्या है? अप्रीति रूप 
परिणाम का होना द्वप हैं। ससार का मूल कारण यह राग और हं प 
ही है। यह राग और द्व प क्षय होते ही आत्मा को मोक्ष एवं अपवर्ग 
की शाइवत स्थिति प्राप्त हो जाती है । 
मैं अभी आपसे आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में चर्चा कर रहा 
था। आत्मा का शुद्ध स्वरूप क्या है ? यह समभना उतना आसान 
नही है, जितना आसान इसे समझ लिया गया है। आत्मा की चर्चा 
करना आसान है, परन्तु आत्मा को समभना वड्ा कठित हैं। जब 
तक आत्मा मे रागरह्सि प्रोति न हो, जव तक आत्मा में अनुराग- 
रहित अनुरक्ति न हो और पव तक पर पदार्थों से हं प-रहित 
स्वस्वभावरूप विरक्ति एव विभक्ति न हो, तब तक आत्मा का केस 
सममभा जा सकता है। अव्यात्मवाद की चन्द पोथियों के पन्ने उलटने 
मात्र से कोई अध्यात्मवादी नही हो सकता। सार्वजनिक सभा में 
किसी ऊँचे मच पर चढ़कर जोरदार भाषा मे और आकर्षक शैली 
में आत्मा पर भाषण देने मात्र से ही, कोई अध्यात्मवादी नहीं उच 
सकता । शास्त्रार्थ के अखाडे मे उतर कर अपने तर्क-जाल से क्सी 
को परारत कर देना भी अव्यात्मवादी होने का लक्षण नहा माना जा 
सकता । भकज्ञान, अविद्या, माया और वासना की चर्चा वहुत को जाती 
है, परन्तु उसे जीवन से दूर हटाने का कितना प्रयत्न क्या बया हूँ, 
मुख्य प्रध्न यही है। माया को छोडने वी वचन से वात करना आसान 
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है, किन्तु मन से माया को छोड़ना आसान नही है। जीवन मे दुख 
और क्लेश का वातावरण उपस्थित होने पर क्षण भर के लिए वैराग्य- 
शील बत्तकर ससार की असारता का कथन करना, आजकल एक 
फैशन बन गया है। जब कभी किसी पडोसी के यहाँ पर उसके किसी 
प्रियजन की मृत्यु हो जाती है, तब उसे थैर्य बँघाने के लिए और उसके 
उद्विग्तन मन को शान्त करने के लिए, उसके प्रति सवेदना प्रकट करने 
आने वाले लोग, उसे हजारो हजार उपदेश देते हैं, संसार की क्षण- 
भगुरता का। परन्तु जब अपने ही घर मे, अपने ही किसी प्रियजन 
का वियोग होता है, तब हमारा वह ज्ञान और विवेक कहाँ भाग जाता 
है। अपने प्रियजन की मृत्यु पर हम अधीर और विह्नल क्‍यों हो जाते 
है ” क्या यह सब कुछ सोचने ओर समभने का कभी प्रयत्न किया है ? 
जिस विवेक और वैराग्य की चर्चा हम अपनी प्रतिदिन वाणी मे करते 
है, वह विवेक और वेराग्य हमारे जीवन की धरती पर क्यो नहीं 
उतर पाता ? इसका कारण एक ही है, कि अभी तक आपके हृदय मे 
आत्म-श्रद्धा, मात्म-निष्ठा और आत्म-आस्था उत्पन्न नही हुई है। 
हमने स्वभिन्‍त पर को समभा है और स्वभिन्‍न पर के ऊपर विद्वास 
करना भी सीखा है। परन्तु इसके विपरीत हमने आज तक अपने स्व” पर 
विश्वास करने का प्रयत्व नही किया | मैं समझता हूँ जब तक सम्यग्‌ 
दर्शन नही होगा, आत्मप्रीति नही होगी, तब तक आत्म-ज्ञान भी नही 
हो सकता, आत्म-बोध भी नहीं हो सकता और जब तक आत्म-बोध 
नही होता है, तब तक आचार और चारित्र भी नही होता है । फिर 
मुक्ति मिले तो कैसे मिले ? 
अध्यात्म शास्त्र मे सम्यग्‌ दर्शन और श्रद्धा को जीवन का प्राणभूत 
सिद्धान्त माना गया है। सामान्य रूप से श्रद्धा एवं श्रद्धान का अर्थ 
होता है--विश्वास करना 7 प्रश्न होता है-- श्रद्धा एवं विश्वास 
किस पर किया जाए ?' उत्तर में कहा जाता है कि--तत्वभूत पदार्थों 
पर !! तत्वभूत पदार्थों पर श्रद्धा करना ही सम्यग दर्शन होता है। 
सम्यग्‌ दर्शन की उक्त परिभाषा मे सबसे वडी वाघा यह है, कि 
पदार्थों पर श्रद्धा को सम्यग्‌ दर्शन कहा गया है। ससार में पदार्थ 
अनन्त हैं, किस पर श्रद्धा की जाए, किस प्र विश्वास क्रिया जाए ? 
यदि कहो कि तत्वश्वूत पदार्थ पर विश्वास करो, तो उसमे से प्रइन 
उठता है कि तत्वभूत किसे कहा जाए ? यदि तत्वभूत का यह अर्थ लिया 
जाए कि जिसकी जिस पर रुचि है, उसके लिए वही तत्वभूत है, तव 
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तो वडीगढवडी होगी। बच्चे को मिठाई पर श्रद्धा रहती है, धन- 
लोलुप को धन पर श्रद्धा रहती है, कामुक को कामिनी पर श्रद्धा 
रहती है, चोर को पर-धन पर श्रद्धा ' रहती है और भोगी को इच्द्रियो 
के विविध भोगो पर श्रद्धां रहती है । तो क्या इस सबको सम्यगू-दर्शन 
आर श्रद्धा कहा जा सकता है? निश्चय ही नहीं। तव किस पर 
विश्वास किया जाए, किस पर श्रद्धा की जाए? इसके उत्तर मे 
अध्यात्म-गास्त्र कहता है-सव कुछ को छोड़कर केवल एक पर ही 
विव्वास करो । और वह एक क्या है ? वह एक है आत्मा, चेतन और 
जीव । अनन्त काल से हमने 'पर' पर ही विश्वास किया है, स्व' पर 
हमारा विश्वास नही जम सका । अनन्त काल से हमने देह और देह के 
भोगो पर, इन्द्रिय और इन्द्रिय के भोगो पर तथा मन और मन के 
भोगो पर ही विष्वास किया है। कुछ आगे बढ़े तो अपने परिजन 
और परिवार पर विग्वास किया है । कुछ और भागे बढ़े तो समाज, 
राप्ट्र और विश्व पर विश्वास कर लिया । इस प्रकार का विश्वास 
एक वार नहीं, अनन्त-अनन्त वार किया गया है। विश्व, राष्ट्र, 
समाज,व्यक्ति और व्यक्ति के शरीर, इन्द्रिय एव मन “पर तो विव्वास 
किया, परन्तु इन सवके सूत केन्द्र आत्मा पर अभी तक श्रद्धा और 
विश्वास नहीं किया गया। याद रखिए- आत्मा की सत्ता से ही इन 
सवकी सत्ता है, आत्मा के अस्तित्व पर ही इन सवका अस्तित्व 
है। शिवरहित गरीर शव कहलाता है। शव की इन्द्रिया होते 
हुए भी वे जपत्ता काम नही कर पाती । जव को घर में नहीं रखा 
जात), इमगान में ले जाकर जला डाला जाता हैं। जब शरीर 
में शिव नही रहा, तो उत्त शव के लिए परिवार, समाज, राष्ट्र 
और विश्व का भी क्या उपयोग रहा ? इसीलिए में कहता हूं, कि 
आत्मा के होने पर ही सव कुछ है। आत्मा के नहीं होने पर सब कुछ 
भी नही कुछ' है। अत सबसे बडी श्रद्धा आत्मा की श्रद्धा है, सबसे 
वड्ा विव्वास आत्मा का विश्वास है। आत्मा की सत्ता का बोच होने 
पर ही और आत्मा की प्रीति होने पर ही, आज्रव को छोडा जाता है तथा 
सवबर एवं निर्शरा की साधना की जाती है। यदि आत्मा पर विध्वास 
नहीं जमा, तो बाहर में सवर और निर्जरा के साधनों से भी हमारी 
कषात्मा में क्या सुधार होगा ? मेरे विचार में यथार्थ श्रद्धा एव यथार्थ 
विश्वास वहीं है, जिसमे आत्मा की स्वच्छता, पवित्रता और अगरता 
का परिज्ञान होता है । साधक के लिए सब्र प्ठ तत्वद्ूत पदार्भ आत्मा 
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ही है। आत्मा के अस्तित्व से ही पुदूगल का भी मूल्य है। इस विश्व 
में तत्वभूत पदार्थ दो ही है-जीव और पुद्गल, किन्तु उन दोनो में 
भी जीव ही सुरुय है । क्योकि जीव भोक्ता है और पुदूगल भोग्य है। 
यदि भोक्ता नही है, तो भोग्य का अपने आप में कोई अर्थ नही होता । 
जीव और पुदूगल वी सयोग-अवस्था को ही आख्रव कहा जाता है 
तथा जीव और पुदुगल के क्रमिक एवं सम्पूर्ण वियोग को ही सवर, 
निर्जरा एवं मोक्ष कहा जाता है। मेरे कथन का अभिप्राय इतना ही 
है, कि तत्वभूत पदार्थो मे प्रधानता जीव एवं आत्मा की ही है। 
आत्मा पर श्रद्धा करना और आत्मा पर विश्वास करना ही, नि३चय 
दृष्टि से सम्यग्‌ दर्जन है । व्यवहार दृष्टि से देव, गुरु और धर्म पर 
विश्वास को भी सम्यग्‌ दर्शन कहा जा सकता है । 

आज का साधक भले ही वह श्रमण हो या श्रावक, निरचय 
विश्वास को छोडकर व्यवहार-विश्वास पर आ टिका है | वह यह नही 
समभ पाता, कि व्यवहार का आधार भी तो निष्चय ही है। उसने 
मूल आधार को भ्रुला दिया और व्यवहार को पकड कर बैठ गया। 
आज वह हर वस्तु की नाप-तोल निश्चय से नही, व्यवहार से करता 
है। वह वृक्ष के मूल को नही देखता, उसके वाह्म सौन्दर्य को ही 
देखकर मुग्ध हो जाता है। वह देखता है कि वृक्ष पर हरे भरे पत्ते 
हैं, सुरभित कुसुम है और मधुर फल हैं । किन्तु यदि उस वृक्ष का मूल न 
हो, तो यह सब कुछ कैसे रहेगा ? जिस वृक्ष की जड सूख गई, उसमे 
हरे पत्ते कव तक रहेगे ? उसमे सुरभित पुष्प कब तक मह॒केंगे और 
उसमे मधुर फल कब तक लगे रहेगे। यही वात आज के साधको के 
सम्बन्ध में है । वे अपने पथ पर विव्वास करते हैं, वे अपने सम्प्रदाय 
पर विश्वास करते हैं, वे अपने सम्प्रदाय के आचारयों पर भी विग्वास करते 
हैं और वे अपने सम्प्रदाय के गले-सडे पोथी-पन्नो पर विश्वास करते 
है। किन्तु वे इस नर मे जो नारायण है, उस पर विश्वास नहीं कर 
पाते । इस गव में जो शिव है, उसको वे भूल जाते हैं। कुछ लोग 
तर्क करते हैं, कि हम तो सत्य-ग्राही हैं, इसलिए सत्य को ही पकड़ते 
हैं। किन्तु मैं पूछता हैँ कि आपका सत्य क्‍या है? तो मुझे उत्तर 
मिलता है-हमारे गुरु ने जो कुछ कहा वही सत्य है, हमारे पथ के 
पोथी-पनने जो कुछ कहते हैं वही सत्य है और हमारे पथ के पुरातन 
पुरुषों ने जो कुछ कहा है वही सत्य है । उसके वाहर जो भी कुछ है, 
जितना भी है और जेसा भी है, वह सब असत्य है, उस पर हमें 
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विश्वास नही है । कितनी विचित्र वात है कि सम्यग्‌ दर्शन और श्रद्धा 
के नाम पर लोग काल के श्रावण, एव भाद्रपद आदि विभिन्न खग्डो पर 
विश्वास करते हैं, देश के तीर्थ आदि खण्डो पर विश्वास करते हैं, 
किन्तु अखण्ड जात्मा पर विश्वास करने के लिए कोई तैयार नही 
होता। आग्रहणील वृद्धि के लोग इतना तक कहने का दावा करते है, 
कि जो कुछ हमारे गुरु ने कहा है और जो कुछ हमारे पोथी-पन्नो में 
उल्लिखित है, उससे वाहर सत्य है ही नही ? विचित्र बात है कि वे 
लोग अपनी धर्मान्धता के कारण, असीम एवं अनन्त सत्य को भी सान्त 
एवं सीमित वना रहे है। वे लोग यह भी कहते है कि भले ही युग 
बदल जाए, परिस्थिति बदल जाए, समाज एव राष्ट्र वदल जाए और 
सव कुछ बदल जाए, किन्तु हमारी पोथी का सत्य कभी वही बदल 
सकता । हमारा सत्य, हमारा पथ और हमारे गुरु का कथन ही त्रैका- 
लिक सत्य है। इस्त प्रकार के मतान्ध लोगो की वात को सुनकर मुझे 
वडा आदइचर्य होता है। मैं तो क्या, स्वयं भगवान भी उन्हे समझा 
नही सकते । जिसका सत्य सीमित है, कदाग्रह से परिवेष्टित है, उसे 
सम काने की क्षमता किसी मे भी नही है । 

यह एक प्रकार को क्ृपमण्डुकता है । जो कुछ हमारा है, वही पूर्ण 
एवं त्रेकालिक सत्य है--इससे वहकर मिथ्यात्व और क्या हो सकता 
है ? एक समुद्र का मेढक भाग्य-्योग से किसी पारश्र्वस्थ क्ृप के मेढक 
के पास पहुँच गया । क्ूप के मेढक ने नवागलतुक मेढक से पूछा-- आप 
कौन हैं ? कहाँ से आए है ?” 

सम्रुद्र के मेढक ने गान्‍त और गम्भीर स्वर मे कहा-- मैं तुम्हारी 
जाति का ही एक प्राणी हैँ । अलवत्ता मेरे रहने का स्थान आपसे भिन्न 
अवश्य है, परन्तु यह निश्चित है, तुम और हम एक ही जाति के 

क्न्दु डर | ह॥ 

कप के मेडक ने कहा-- यह तो मैं मानता हैँ कि तुम और हम 
एक ही जाति के जीव है, किन्तु जरा यह तो वतलाइए कि आपके 
रहने का स्थान कहाँ है ?” मा 

समुद्र के मेढक ने कहा--मिरे रहने का स्थान है-विः 
सागर ।” 

कप के मेढक ने पूछा--सागर क्या होता हैं ”” हि 

उसने कहा-- जल की विशाल राभि को सागर कहा जाता है | 

कृत के मेढक ने कहा-- तिव क्या आपका सागर मेरे इस क्ृप से 
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भी विशाल है ?” 

समुद्र के मेढक ने हँस कर कहा - विदज्ञाल, निश्चय ही विशाल 
और बहुत विगाल ' मेरे प्यारे मित्र ! जिस प्रकार एक चीटी को हाथी 
से नही नापा जा सकता, जैसे एक रज-कण को महागिरि से नही 
तोला जा सकता, उसी प्रकार मेरे विशाल सागर के जल की और 
तुम्हारे इस क्षुद्र कृप के जल की तुलना नहीं की जा सकती” 

कप के मेंढक को उसकी यह वात सुनकर क्रोध आ गया और वह 
क्रोधान्ध होकर बोला-- तुम भूठे हो, तुम्हारी सभी वात भूठ है । इस 
भेरें कूप से वहकर ससार में अन्य कोई विग्ाल जल-रातभि नही हो 
सकती । मैं तेरी झूठी वात पर विश्वास नही कर सकता ।” 

“ आप मेढको की इन बातो को सुनकर हँसते हैं और हँसी की वात 
भी है। परन्तु इस रूपक के मर्म को समभते का प्रयत्वन कीजिए । आज 
का पथवादी व्यक्ति उस कूप-मड्रक से कम नासमक नहीं है। अपने 
पथ के क्षुद्र कप मे बन्द होकर उसने जो कुछ देखा सुना है, उसके 
बाहर के सत्य को मानने के लिए वह कभी तैयार नही हो सकता । 
पथवादी एवं रूढिवादी व्यक्ति अखण्ड सत्य को अपनी दुबुद्धि से 
खण्डित कर डालता है । और जो खण्ड एवं टुकडा भाग्य योग से उसके 
हाथ पड गया, उसके अतिरिक्त अन्य खण्डो को वह कभी भी सत्य 
मानने के लिए तेयार नहीं हो सकता । पथ के कप मे बन्द लोगों के 
समक्ष कदाचित साक्षात्‌ भगवान भी आ जाए और दुर्भाग्यवण उस 
भगवान की वेशश्रूपा उसकी परिकल्पना से विपरीत हो, तो वह भग- 
वान को मानने से भी इन्कार कर देगा । अपने परिकल्यित पोवी पन्‍नतो 
के कूप मे बन्द रहने वाले ये मेढक अनन्त सत्य को नही समझ सकते, 
अनन्त सत्य को नही जान सकते । उन लोगो की स्थिति वही होती है, 
कि चले थे, अचल हिमाचल की चोटी पर चढने के लिए, किन्तु अपनी 
बुद्धि के विपर्यास से पहुँच गये सागर के किनारे । इस ससार मे हरि 
का भजन करने के लिए आने वाले भक्त, दुर्भाग्य से ससार की माया 
की कपास को ओटने लगे है । आए थे वन्धन से मुक्त होने के लिए, 
किन्‍्मु और भी अधिक प्रगाढ वन्वन मे वद्ध हो गए। आये थे आत्मा को 
स्वच्छु और पवित्र बनाने के लिए, किन्तु अपने अन्ध विश्वास के कारण 
आत्मा को पहले से भी अधिक अस्वच्छु और मलिन वना डाला | आये 
थे सत्य की साधना करने के लिए, किन्तु दुर्भाग्य से असत्य की साधना 
करने लगे। मै पूछता हूँ आप लोगो से, कि क्या इस प्रकार पथ के कुप 
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में बन्‍्द रहने वाले लोगो की भव-बन्धनों से कभी मुक्ति हो सकेगी ? 
नही, कदापि नहीं। मैं तो यही कहूँगा कि पथ को मत समझो, पथ 
की आत्मा को समभो। ग्रुरू को मत समझो, गुरू की आत्मा को 
पमभो । गव को समभकने का प्रयत्त मत करो, इस शव में रहने वाले 
जिव को समभकने का प्रयत्त करो। याद रखिए, जिसने आत्मा पर 
विश्वास किया है, जिसने आत्मा पर श्रद्धा की है, उसी ने तत्व-भृत 
पदार्थ पर श्रद्धा की है और तत्व-भूत पदार्थ पर विश्वास किया है। 
साधना के मार्गो की विविधता एवं विभिन्नता भयकर नही होती, यदि 
लक्ष्य एक है तो । अनन्त गगन मे असंख्य तारक जगमग करते रहते हैं, 
किन्तु उनका आधार भूत आकाञ तो एक ही है। इसी प्रकार व्यवहार 
कितने भी क्‍यों न हो ? देश, काल और- परिस्थिति कैसी भी क्यो न 
हो ? यदि आत्मा पर श्रद्धा और विश्वास कर लिया है, तो फिर भव- 
बन्धन से विमुक्त होने मे किसी भी प्रकार का सन्देह एवं सथ्य नही 
रह सकता है । 


सम्यगृूदशान : 
सत्य-दृष्ठि 


भौतिकता के इस युग में अध्यात्मवाद के पुनरुंदय की नितान्त 
आवश्यकता है। मानवीय जीवन का सलक्ष्य है, चेतना के उच्चतम 
शिखर पर पहुँचना । मानव-जीवन जब विश्व-जीवन बन जाएगा, तब वह 
अपने जीवन के ध्येय को प्राप्त कर सकेगा। मनुष्य को जीना है, और 
ठीक से जीना है । उसके जीवन का अर्थ और उद्ं श्य है---अपने जीवन 
की स्वच्छता और पवित्रता को प्राप्त करना, किन्तु वर्तमान ग्रृग की 
बोध-शून्यता ने मानव-चेतना को आज सन्लिपात-ग्रस्त कर दिया हे । 
भोग-वादी भौतिकवाद की चकाचौध मे वह अपने जीवन के उद्देश्य 
को और अपने गन्तव्य पथ को भूल बंठा है। मानव-मन का अध्यात्म- 
बाद आज के भौतिकवाद से इतना अधिक प्रभावित हो गया है, कि 
वह आज जर्जर और मरणोन्मुख है । मेरे विचार मे जब तक मानद- 
जीवन का कण-कण आस्था, श्रद्धा, निष्ठा और विश्वास से ओतप्रोत्त 
नही होगा, तब तक चेतना-शक्ति का दिव्य आभास उसे अधिगत नही 
होगा । जीवन को सुन्दर, रुचिर एवं मधुर बनाने के लिए जिस सहज 
बोध की आवश्यकता है, वह आज के मानव के पास नहीहें । इसी- 


१३० अ्रध्यात्म प्रवचन 


लिए उसके जीवन की कठा ने, निराशा ने और अनास्था ने उसके 
दिव्य जीवन को ग्रम॒ लिया है। मेरे विचार मे आज के युग का सबसे 
बडा समाज-मास्त्र है विश्ववन्धुत्त, आज के युग का सबसे वडा धर्म 
हैं--विव्व-मानवता, आज के युग का सवसे बडा दर्जन है, विश्व-चेतना । 
भोगवादी जीवन की इच्द्रधनुपी गोभा चिरस्थायी नही है, चिरस्थायी 
है एक मात्र आत्मा का दिव्य भाव | आत्मा का यह दिव्यभाव जब तक 
भू-मन एवं भू-जीवन का स्पर्श नहीं करेगा, तव तक मानवीय मन की 
बोध-शुन्यता के स्थान पर सहज बोध नहीं आ सकैगा । जब तक विश्व 
का प्राणी-प्राणी मानवता के परम भाव के प्रति प्रेम की भावना से प्रेरित 
नहीं होगा, तव तक विच्व-जीवन सक्ट-मुक्त नहीं हो सकेगा । जन- 
मगल और जन-कल्याण की भावना मनुष्य के मन के अन्तराल मे उदी- 
यमान होते हुए भी, उसकी सफलता तव तक नहीं हो सकती, जव तक 
कि मनुष्य स्वय अपने जीवन को पावन एवं पवत्र न वना ले | जीवन की 
पावनता और पवित्रता का मूल आधार क्या है ? उसका आदि स्रोत 
कहाँ हैं ? इस जीवन में वह पावनता और पवित्रता अक्ुरित होकर 
पलल्‍लवित, पुष्पित एव फलित हो सकती है क्‍या ? ये प्रश्न आज के नही, 
चिरन्तन प्रश्न है। प्रत्येक युग की युग-चेतना ने उक्त प्रइनो का युन्दर एव 
सत्य समाधान पाने का प्रयास किया है । आज के युग की युग-चेतना भी 
मानव-जीवन के उस पवित्र एव पावन आदि स्रोत को प्राप्त करने के 
लिए आक्ुल-ज्याकुल वनी हुई है। मानव के मानस मे जब तक सहज 
बोध के रवि का आलोकमय उदय नही होगा, तव तक उसके जीवन- 
गगन की रजनी का अन्त नहीं हो सकेगा । मानव अपने सहज स्वभाव 
से दिव्यता चाहता है, दिव्य बनने की उसकी अभिलापा भी है, फिर 
भी तदनुकुल प्रयत्न न होते के कारण वह दिव्यता उसे आज तफ प्राप्त 
नहीं हो सकी है, यदि अनन्त जीवन में कभी विद्युत प्रकाश के समान 
क्षणिक दिव्यता की प्राप्ति हुई भी हे, तो वह स्थायी नहीं वन 
सकी । 
अध्यात्मवादी दर्शन के समक्ष सबसे विकट और सबसे विराट 
प्रइन यही है कि जीवन की दिव्यता का आधार क्या है ? उक्त प्रश्त 
का एक ही उत्तर है, और एक हो समाधान है कि-सम्यक्‌ दर्शन और 
श्रद्यान ही दिव्य भाव की दिव्यता का मूल आधार है। क्योंकि सम्यक्‌ 
दर्शन में अनन्त गक्ति है. एवं अनन्त बल है | अनन्त काल की भआादि- 


हीन जन्म-मरण की परम्परा का उच्छेद नसम्बक्‌ दर्जन के अभाव में 
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किसी भी प्रकार नहीं हो सकता । जीवन के अन्धकार को प्रकाश में 
बदलने की और जीवन की गति को प्रगति मे परिवर्तित करने की 
अपार क्षमता सम्यक्‌ दर्शन के अतिरिक्त अन्य किसी मे नही है । एक 
क्षण मात्र का सम्यक्‌ दर्शन भी अनन्त-अनन्त जन्म-मरण का नाश करने 
वाला है। चेतन ने अनन्त वार अनन्त प्रकार की साधना की है, किन्तु 
सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में वह फलवती नहीं हो सकी । जस प्रकार 
रात्रि के घोर अन्धकार मे विद्यू तु के चचल प्रकाश की क्षण रेखा क्षण 
भर के लिए ही लोक को आलोकित करती है, किन्तु उससे यह तो सिद्ध 
हो गया कि अन्धकार से भी वढकर एक प्रकार की शक्ति है, जिसे पाकर 
मनुप्य के जीवन की रजनी के अन्वकार को मिटाया जा सकता है, दूर 
किया जा सवता है। अध्यात्म-भाषा में इसी दिव्य प्रकाश को सम्यक्‌ 
दर्शन कहा जाता है । यदि एक क्षण मात्र भी जीव सम्यक्‌ दर्शन को 
प्रकट करे, तो उसकी मुक्ति हुए बिता न रहे | सम्यक्‌ दर्शन ही अध्या- 
त्म-साथना का दिव्य आलोक है, जिससे जीव अपने सहज स्वरूप की 
उपलब्धि कर सकता है | अत' मानव-जीवन की पवित्रता और पाव- 
नता का एक मात्र मूल आधार सम्यक्‌ दर्शन ही है। मानव-जीवन ही 
क्या, चेतना के समग्र विकास का एवं प्रगति का एक मात्र आधार सम्यक्‌ 
दर्शन ही है। अतीत काल मे जिस किसी भी चेतन ने मोक्ष प्राप्त किया 
है, वह सम्यक दर्शन के आधार पर ही किया है और अनन्त अनागत 
मे जो कोई भी चेतना मोक्ष को प्राप्त कर सकेगी, उसका मूल आधार 
भी एक मात्र सम्यक्‌ दर्शन ही रहेगा | जन-दर्णन के अनुसार जीवन- 
मात्र के ब्िकास का वीज सम्यक दर्शन ही है। 
मैं अभी आपसे सम्यक्‌ दर्शन की चर्चा कर रहा था | सम्यक्‌ दर्शन 
क्या है ? सम्यक्‌ दर्शन से जीवन मे कितना और कैसा परिवर्तन होता 
है ? यह एक गम्भीर विपय है। किल्‍्तु इस गम्भीर विषय को समझे 
विना, हमारे जीवन में गति एव प्रगति भी तो नही हो सकती । अध्यात्म- 
सावक अन्य कुछ समझे या न समझे, किन्तु सम्यक्दर्शन के स्वरूप को 
उसे अवश्य ही समझना होगा। सम्यक्‌ दर्शन को पाया, तो सव कुछ 
पाया । यदि इसे नही पाया, तो कुछ भी नही पाया । इस चेतन आत्मा 
ने अनन्त जन्मो में अनन्त वार स्वर्ग का सुख पाया, भ्रूमण्डल पर राज- 
राजेश्वर का वैभव पाया, परन्तु सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में अपनी 
आत्मा का दिव्य रूप नही पा सका | नरक के दु ख और स्वर्ग के सुख 
पवित्रता प्रदान नही कर सकते, जिस प्रकार दुख आत्मा का एक 
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मलिन भाव है, उसी प्रकार सुख भी आत्मा का एक मलिन भाव ही है । 
भले ही युख जीव को प्रिय रहा हो और दु ख जीव को अपिय रहा हो, 
किन्तु सुख और दुख आखिर दोनों ही, चेतना के मलिन भाव है। 
चेतना की मलिनता को दूर करने का एक मात्र साधन, यदि कोई हो 
सकता है, तो वह सम्यक्‌ दर्शन ही है। यदि आप अध्यात्म-साधना के 
मन्दिर मे प्रवेश करके आत्म-देवता की पूजा एवं उपासना करना 
चाहते है, तो उस मन्दिर मे प्रवेश करने के लिए आपको सम्यक दर्शन 
के टार से ही प्रवेश करना होगा । यदि सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाश अन्तर्‌- 
हृदय और आत्मा मे जगमगा उठा है, और अपने सहज स्वरूप एवं 
शक्ति की पहचान हो गई है, तो फिर जीवन मे किसी भी प्रकार का 
भय नही रहता । सम्यक्‌ दर्शन को पाकर भयभीत भात्मा अभय हो 
जाता है । भय आत्मा का एक विकार है । जब तक साधक के जीवन 
में भय का सदभाव है, तव तक निश्चय ही यह नही कहा जा सकता 
कि उसने सम्यक्‌ दर्शन को प्राप्त कर लिया है। निश्चय ही जिसने 
सम्यक्‌ दर्शन के दिव्य आलोक को प्राप्त कर लिया है, उसके जीवन मे 
किसी प्रकार का भय नही रह सकता | अत सम्यक्‌ दर्शन की साधना 
अभय की साधना है । कदम-कदम पर भयभीत होने वाला साधक 
अपनी साधना में कभी सफलता प्राप्त नही कर सकता, साधना के 
दिव्य पथ पर वह बहुत भागे नहीं वढ सकता । मोक्ष की साधना मे 
सबसे पहली शर्त है, निभय होने की और निर्भयता का जन्म सम्यक्‌ 
दर्शन से ही होता है । 
आत्मा अनादिकाल से चिद्‌ रूप मे सदा एक सा रहा है | वह कभी 
जीव से अजीव और चेतन से जड नही वना है। उसके स्वरूप मे कभी 
कोई कमी नही हुई । उसका एक अंज भी कभी ठनता और विगडा नहीं 
है। जीव सदा से जीव ही रहा है, आत्मा सदा से आत्मा ही रहा है। 
आत्मा कभी अनात्मा नहीं वन सकता और अनात्मा भी कभी आत्मा 
नहीं वन सकता । फिर न मालूम जीवन मे कमी किस वात की है कि 
यह ससारी आत्मा क्यो रोता एव विलखता है ? आत्मा को अजन्मा और 
अविनाशी मान लेने पर जीवन में किसी प्रकार का अभाव नही रहना 
चाहिए, फिर भी न जाने क्यो यह मनुष्य भटकता ही रहता है । दो 
ही वाते हो सकती हैं, या तो उसे अपनी भात्मा की अमरता पर 
विद्वास नही है और यदि विव्वास है तो फिर वह अभी तक उसे मुद्दढ 
नहीं कर सका है । आत्मा की अमरता पर विश्वास हो जाने पर जब 
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तक उसकी दिव्य उयलब्बि नही होती है, तव तक जीवन-सर्घर्प मिट 
नही सकेंगे । आत्मा की अमरता का ज्ञान एक बहुत बडी उपलब्धि 
है। परन्तु आपको इस वात का ध्यान रखना चाहिए कि आत्मा की 
सत्ता का ज्ञान और उसकी अनन्त शक्ति का भान, एक चीज नही, 
अलग-अलग चीजें हैं । आत्मा की अमर सत्ता की प्रततीति होने पर भी, 
जब तक उसकी अनन्त गक्ति का भान नहीं होता है एवं उसके प्रयोग 
की विधि का परिज्ञान नही है, तो शक्ति के रहते हुए भी वह कुछ कर 
नहीं सकता । तीर्थंकर, गुरु और शास्त्र और कुछ नही करते । वे इतना 
ही करते है कि विस्मृत आत्मा को वे उसकी अनन्त शक्ति का स्मरण 
करा 5ेते हैं। जिस प्रकार ज्योतिहीन दीपक को एक बार ज्योति का 
स्पर्श कराने मात्र से वह स्वय ज्योतित हो जाता है, उसी प्रकार देव, 
गुरु और शास्त्र इन्द्रियो के भोगो मे आसक्त आत्मा का उसके आसन्त- 
रिक दिव्य भाव से स्पर्ण मात्र कराने का प्रयत्न ही करते है। भक्ति की 
भाषा मे इसी को प्रभु की कृपा, गुरु का अनुग्रह और गास्त्र का सहारा 
कहा जाता है । क 

आपने भ्रान्त सिंह-शावक की वह कहानी सुनी होगी, जिसमे कहा 
गया है कि एक सिंह-शिश्वु किसी प्रकार भेडो मे आकर मिल गया 
और उनके चिर सहवास से अपने आपको भी भेड समभने लगा । 
सोभाग्य से एक दिन जव उसे अपने ही सजातीय सिंह का दर्शन हुआ, 
ओऔर उसकी गर्जना उुनी, तो वह भी उसी प्रकार भयतीत होकर 
भागा, जिस प्रकार अन्य भेडे भयभीत होकर भागी । 

- कहा जाता है, तव वन के राजा सिंह ने भेड बने सिह-शिशु से 
कहा-- अरे नादान ' तू क्यो डरता है, तू क्यो भयभीत होता है ? तुभमे 
और मुभमे कया भेद है ? मै हूँ सो तू है और तू है सो मैं हूँ, फिर भला 
भय किस बात का २?” 

५ सिह-शिश्ु को सिह की इस वात पर विज्वास नही हुआ, क्योंकि 
उसे अपते रवरूप का ज्ञान एवं अपनी शक्ति का भान ही नहीं था। 
बहुत विश्वास दिलाने पर भी जब सिह-जिद्य को विव्वास नहीं हुआ, 
तव कहानीकार का कहना है, कि सिह ने उस सिंह-जिशु को ले 
जाकर एक नदी के तट पर खडा कर दिया और उसकी निर्मल जल- 
धारा मे उसे अपना प्रतिविम्व देखने के लिए कहा और वोला-- दिख, 
तेरा ओर मेरा एक ही रूप है । तू अपनी अज्ञानता के कारण ही एक 
साधारण पामर प्राणी वना हुआ है ।” 
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सिह-शावक ने नदी के जल मे जब अपना और सिंह 
का रूप देखा तो चकित हो गया। उसे अपने मूल स्वरूप का ज्ञान 
हुआ, तो अपने को भेड नहीं, सिंह समझ गया । अब जो सिंह-शावक 
ने गर्जना की तो वन प्रान्तर गूंज उठा । 

तीथंकर, गणवर और ग्रुर इस ससार की आसक्ति मे आसक्त एव 

विच्व के विविध भोगो में मुग्ध आत्मा को भी यही उद्वोधन देते है, 

कि तू अपने स्वरूप को भूल गया है । इसीलिए तू मरणशील न होकर 
भी अपने आपको मरणणील मानता है। तू दीन-हीन न होकर भी अपने 
आपको दीन-हीन मान रहा है। देख, वाहर की ओर देखना वन्द कर 
और जरा अपने अन्दर की ओर देख, अन्दर का पट खुलते ही तुमे 
दिव्य ज्ञान और अपनी अनन्त शक्ति का भान हो जाएगा। तू किसी 
प्रकार की चिन्ता मत कर, केवल अपने विवेक के दीपक को प्रज्वलित 
करने का प्रयत्त कर । यह वित्रेक का दीपक क्या है ? सम्यक्‌ दर्शन 
एवं सम्यक श्रद्धान । भेद विज्ञान रूप इस दिव्य भाव को प्राप्त कर तू 
अजर-अमर परत्रह्म परमात्मा हो सकता है ! 

भगवान्‌ की वाणी का एक मात्र उद्देश्य यही है, 'कि आत्मा को 
अपनी शक्ति की जो विस्मृति हो गई है, उसे दूर कर दिया जाए। 
सम्यक्‌ दर्शन का उद्देश्य यही है, कि जो असत्य है, जिसकी मूलस्थिति 
नही है, या जिसका कोई वास्तविक स्वरूप ही नही है, परन्तु जिसे 
आत्मा ने अपने अज्ञान के कारण से सव कुछ समझ लिया है, उस 
भ्रम को दूर करना । जैन-दर्शन कहता है कि सम्यक्‌ दर्शन प्राप्त करने 
का अर्थ यह नही है, कि पहले कभी दर्शन नहीं था और अब वह नया 
उत्पन्न हो गया है| दर्शन को मृलत उत्पन्न मानने का अर्थ यह होगा, 
कि एक दिन उसका विनाथ भी हो सकता है। सम्यक्‌ दर्शन की 
उत्पत्ति का अर्थ किसी नए पदार्थ का जन्म नहीं है, वल्कि सम्यक्‌ 
दर्शन की उत्पत्ति का भर्थ इतना ही है कि वह विकृत से अविकृत हो गया 
है, वह पराभिमुख से स्वाभिमुख हो गया है, और वह मिथ्या से 
सम्यक्‌ हो गया है। आत्मा काजो श्रद्धान (रण है, आत्मा का जो 
दर्शन गुण है, सम्यक्‌ और मिथ्या दोनों उसकी पर्याय हैँ । मिथ्या 
दर्शन और सम्यक्‌ दर्शन दोनो में दर्शन थव्द पडा हुआ है, जिसका अर्थ 
है कि दर्शन गुण कभी मिथ्या होता है, तो कभी सम्यक्‌ भी हो सकता 
है | मिथ्या दर्शन का फल है ससार' तथा सम्यक्‌ दक्च का फल है- 
मोक्ष' । किस्तु इतना समझ लेना चाहिए कि दर्बन ग्रुण की उक्त दोनो 
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: पर्याय एक साथ नही रह सकती । जब सम्यक्‌ पर्याय है, तब मिथ्या 
पर्याय नही रहेगी और जब मिथ्या पर्याय है तब सम्यक पर्याय नही 
रह सकती | जहाँ रवि है वहाँ रजनी नहीं रह सकती और जहाँ 
रजनी है वहाँ रवि नही रह सकता । जिस घट मे काम है, वहाँ राम 
का अधिवास नहीं हो सकता और जिस घट मे राम हैं, उस घट में 
काम का कोई काम नहीं रहता | इसी प्रकार जब दर्शन की सम्यक्‌ 
पर्याय है, तव उसकी मिथ्या पर्याय नही रह सकती । और जब उसकी 
सिथ्या पर्याय रहती है, तव उसकी सम्यक्‌ पर्याय नहीं रहती। मेरे 
कहने का अभिप्राय इतना ही है कि वस्तु में उत्पाद और व्यय पर्याय- 
दृष्टि से रहता है, द्रव्य हृप्टि एवं गुण दृष्टि से नही द्रव्य दृष्टि से 
विश्व की प्रत्येक वस्तु सत्‌ है, असत्‌ नहीं। वयो कि जो सत्‌ है, वह 
तीन काल मे भी असत्‌ नहीं हो सकता और जो असत्‌ है वह तीन काल 
मे भी सत्‌ नहीं हो सकता । किन्तु पर्याय- दृष्टि से प्रत्येक वस्तु सत्‌ एव 
असत्‌ दोनो हो सकती है | जब आप यह कहते हैं कि मैंने सम्यक्‌ दर्शन 
प्राप्त कर लिया, तब इसका अर्थ यह नही होगा कि पहले आप में दर्शन 
नहीं था और आज वह नया उत्पन्न हो गया । इसका बर्थ केवल इतना 
ही है कि आत्मा का जो दर्शन-गुण आत्मा मे अनन्त काल से था, उस 
दर्शन-गुण की मिथ्यात्व पर्याय को त्यागकर आपने उस की सम्यक्‌ 
पर्याय को प्राप्त कर लिया है । शास्त्रीय परिभाषा मे इसी 
को सम्यक दर्शन की उपलब्धि एवं प्राप्ति कहा जाता है। 
जन दर्शन कहता है, कि मूलत कोई नई चीज प्राप्त करने 
जैसी बात नही है, बल्कि जो सदा से विद्यमान है, उसी को शुद्ध रूप 
में जानने, पहचानने और देखने की बात है। सम्यक दर्शन की प्राप्ति 
का यही अर्थ यहाँ अभीष्ट है। 
मैं आपसे कह रहा था कि कोई भी महापुरुष, गुरु अथवा शास्त्र 
किसी भी साधक में नई बात पंदा नहीं कर सकते, बल्कि जो कुछ 
है उसी की प्रतीति कराते है, जो कुछ विस्मृत है उसी का स्मरण 
भर करा देते हैं। जो शक्ति अन्दर तो है, परन्तु स्मृति से मोभल हो 
चुकी है, उसका स्मरण करा देना ही तीर्थंकर, गुरु और जास्त्र का 
काम है। कल्पना कीजिए, आप कही वाहर से घूम फिर कर अपने 
घर लौटे । घर मे प्रवेश करते ही आपने देखा कि वहाँ घोर अन्धकार 
है, कुछ दीख नही पडता है, सब शून्य ही शुन्य नजर आता है। 
यद्यपि घर में वहुत सी वस्तुएँ रखी हैं, किन्तु अन्धकार के कारण 
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उनकी प्रतीति नही हो पा रही है। घर मे-सव कुछ रखा है, 
पर वह सभी अन्वक्ार मे डर गया है, परन्तु जैसे ही आप दीपक 
जलाते है, तो सारा घर प्रकाण से भर जाता है। अन्धकार 
उस घर को छोडकर न जाने कहाँ भाग जाता है-। प्रकाश 
के सद्भाव से आपके.घर का अन्धक्रार ही दूर नहीं भागा, किन्तु 
उस घर मे जो वहुत सी वस्तुएँ है, सत्ता होते हुए भी अन्धकार 
के कारण जिनकी प्रतीति नही हो पा रही थी, अब दीपक के प्रभाव 
और प्रकाश के सद्भाव से उनकी प्रतीति होने लगी है। दीपक के 
प्रकाश ने किसी नई वस्तु को उत्पन्न नही किया, वल्कि पहले से जो 
कुछ था उसी की प्रतीति करा दी | इसी प्रकार भगवान की वाणी, 
गुरु का उपदेश और ज्ञास्त्र का स्वाध्याय साधक के जीवन में कोई 
नया तत्व नही उँडेलते, वल्कि जो कुछ ढका हुआ होता है उसी को 
प्रकट करने मे सहायता करते है । वे कहते है कि साधक ' हम तुम्हारे 
जीवन में किसी नई वस्थु का प्रवेश नहीं करा सकते, वल्कि जो कुछ 
तुम्हारे पास है, कुछ ही क्यो, सव कुछ तुम्हारे पास है, किन्तु उसका 
ज्ञान और भान तुम्हे नही है। उस अनन्त सत्ता का ज्ञान एव भान कराना 
ही हमारा झुख्य उद्देश्य है। कल्पना कीजिए उस दरिद्र भिखारी की, 
जिसके घर की भूमि के नीचे अनन्त रल-राशि-दवी पडी हूं, परन्तु 
परिजान न होने के, कारण ही वह दरिद्र एवं भिखारी बना हुआ है । 
काण, उस अनन्त रत्न राशि का उसे परिज्ञ।व हो जाए तो क्या कभो वह 
दरिद्र, कगाल और भिखारी रह सकता है ? फिर क्या कभी वह दूसरे 
लोगो के-द्वार-द्वार पर जाकर भूझे टुकड़े माग्रता किरेगा ? मैं समभता 
हूँ, अपनी अनन्त रत्न-राणि का स्वामी वन कर वह कभी भीख नहीं 
माग सकता, क्योकि उसकी दरिद्वता, सम्पत्ति में बदल जाएगी। तंव 
वह क्वय भिखारी न बनकर दाता वन जाएगा। जा भिखारी की 
वात है, वही साधक की भी वात है। आत्मा में सदृगृणों की 
अनन्त रत्नन्राणि भरी हुई है, किन्तु उसका परिज्ञान व परिवोध 
न होते के कारण- ही वह ससार के डुखो की अग्नि में भुलसता 
रहता है । आत्मा के अन्दर अनन्त दर्शन, बनत्त ज्ञान और अनन्त 
चारित्र की अक्षयनिधि एवं अयथार भण्डार भरा पढ़ा हैं, किन्तु इस 
अल्पन जीव को उसका परिज्ञान नहीं है। इसीलिए अलय एव 
अनन्त बक्ति का प्रभु होकर भी यह आत्मा, आज से ही नहा, 
अनन्त अनन्तकाल से अपने को दीन-हीन एवं अनाथ समकता उला 
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आया हैं। ससार मे जितना भी दुख है, वह सब स्वरूप के अज्ञान 
का है। स्वरूप का सम्यक_ वोध होने पर, स्वरूप की सम्यक_ दृष्टि 
प्राप्त होने पर किसी प्रकार का दु ख और क्लेश नही रहता । 
मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शान की वात कह रहा था और यह वता रहा 
था कि साधक-जीवन में सम्यक्‌ दर्शन की कितनी महिमा है, कितनी 
गरिमा है और उसकी कितनी गुरुता है। सम्यक्‌ दर्शन एक वह दिव्य 
कला है, जिससे आत्मा स्व और पर के भेद-विज्ञान को अधिगत कर 
लेता है । सम्यक्‌ दर्शन एक वह कला है, जिसके उपयोग एव प्रयोग से 
आत्मा ससार के समस्त बन्धनों से विमुक्त हो जाता है तथा ससार के 
दुख एव क्लेगो से रहित हो जाता है। सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
होते ही यह पता चलने लगता है, कि आत्मा मे अपार शक्ति है एव 
अमित बल है | जब आत्मा अपने को जड न समभकर चेतन एवं परम 
चेतन समभने लगता है, तव समस्त प्रकार की सिद्धियो के द्वार उसके 
लिए खुल जाते है । जरा अपने अन्दर ॉककर देखो और अपने हृदय 
की अतल गहराई मे उतर कर एक वार हढ विश्वास के साथ यह 
कहो, कि मै केवल आत्मा हूँ, अन्य कुछ नही । मैं केवल चेतन हूँ, जड 
नही । मैं सदा शाइवत हूँ, क्षण-भगुर नही । न मेरा कभी जन्म होता है 
और न मेरा कभी मरण होता है | जन्म और मरण मेरे नही है, ये तो 
मेरे तन के खेल है। शरीर का जन्म होता है और शरीर का ही एक 
दिन मरण होता है। जन्मने वाला और मरने वाला मैं नही, मेरा यह 
गरीर है | जिसने अपनी अध्यात्म-साधना के द्वारा अपने सहज विश्वास 
और सहज बोध को प्राप्त कर लिया, वह यही बहता है [कि मैं प्रभु है, 
मैं सर्व गक्तिमान्‌ हूँ, मैं अनन्त हूँ, मैं अजर, अमर एवं जाब्वत हूँ । 
वस्तुत मैं आत्मा हूँ, यह विश्वास करना ही सम्यक्‌ दर्शन है। अपनी 
सत्ता को प्रतीति होना ही अध्यात्म-जीवन की सर्वोच्च एवं सर्वश्रेष्ठ 
उपलब्धि है। भला आत्म-दर्शन से श्रेष्ठ अन्य हो भी क्या सकता है ? 
परन्तु स्पष्ट है कि परम्परावादी व्यक्ति सम्यक्‌ दर्शन का अर्थ कुछ 
भिन्‍न ही प्रकार का समझता है। वह अपने अन्दर न देखकर वाहर की 
ओर देखता है । वह कहता है कि मेरठ पर्वत की सत्ता पर विश्वास करना 
ही सम्यक्‌ दर्शन है, वह कहता है कि सूर्य और चन्द्रमा की सत्ता पर 
विश्वास करना ही सम्यक्र दर्शन है, वह कहता है कि सरिता और 
सरोवरो का जैसा वर्णन किया गया है, उन्हे वेसा मानना ही सम्यक_ 
दर्शन है। माना कि यह सव कुछ प्रकृति के वाह्य रूप की प्रतीति सम्यक्र्‌ 
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दर्शन का एक व्यावहारिक अग तो हो सकता है, किन्तु निश्चय 
हप्टि मे समग्र एव अखण्ड सम्यक्‌ दर्जन नहीं हो सकता । मेरा अभि- 
प्राय यह है कि सम्यक्‌ दर्शन को मात्र व्यवहार की तुला पर तौलने 
वाले, सम्यक्‌ दर्शन के मूल्य का वास्तविक अकन नहीं कर सकते । 
सम्यक्‌ दर्शन व्यवहार की वरतु नही, निश्चय की वस्तु है । वस्तु स्थिति 
यह है कि सम्यक्‌ दर्शन को किसी नदी, श्षमुद्र, देवी, देवता, पर्वत, 
चाँद, सूर्य आदि की धारणा-विजेष के साथ बाँघ देना, जैन-दर्णन की 
मूल प्रक्रि। से अलग हट जाना है | जैन-दर्शन का कथन है कि सबसे 
पहले आत्म-स्वरूप का बोध होना चाहिए | सबसे पहले अपने आपको 
समभने का प्रयत्न होना चाहिए । आत्म-सत्ता का सम्यक्‌ विज्वास और 
आत्म-सत्ता का सम्यक्‌ बोध ही वास्तविक एवं मौलिक सम्यक्‌ दर्शन है । 
पर्वत, नदी आदि का परिज्ञान न होने पर भी आत्मजुद्धि होने मे किसी 
प्रकार की बाधा उपस्थित नही होती, परन्तु अपने को न समभने से 
सब कुछ गड़वड़ा जाता है | अपने को न समभने से सब कुछ जान कर 
भी, सव कुछ शुन्य ही शून्य है। भात्मा के जानने पर सव कुछ जाना 
जा सकता है, और आत्मा को न जानकर एव न समझकर समग्र 
भौतिक विश्व का ज्ञान भी व्यर्थ है । सम्यक्‌ दर्शन की साधना एक वह 
साधना है, जिसके द्वारा साधक अपने आपको समभने का सफल 
अ्रयत्त करता है। मेरु पर्वत कंसा है, उसकी कितनी ऊचाई है और 
उसकी कितनी गहराई है--इसकी अपेक्षा यह समभने का प्रयत्न करो, 
कि भात्मा क्‍या है, उसकी ऊँचाई कितनी है और उसकी गहराई 
कितनी है ? समुद्र की गहराई का परिज्ञान उस व्यक्ति को नहीं हो 
सकता, जो छलाग लगाकर उसे पार करने का प्रयत्न करता है । 
उसकी अतल गहराई का परिज्ञान उस्ती को हो सकता है, जो कदम- 
कदम आगे रखकर उसमे प्रवेश करता जाता है । किसी भी पर्वत पर, 
किसी भी नदी पर, किसी भी सागर पर भीर किसी भी ग्रह एवं नक्षत्र 
पर विश्वास करने का अर्थ होता है-स्व से भिन्‍न जड वस्तु पर 
विश्वास करना | जड वस्तु पर विश्वास अनन्त अनन्त काल से रहा है, 
किन्तु फिर भी सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि क्यों नही हुई ? स्पष्ट ही इसका 
फलितार्थ यही निकलता है, कि जड़-सत्ता पर विव्वास करना नम्यक्‌ 
दर्शन नही, वल्कि चउँतन्य-सत्ता पर विश्वास करना ही सम्यक्‌ दर्शन 
है । सत्य तो यह है कि जब तक कोई सत्र को नहीं समझ पाता है, तब 
तक यथार्थ में पर को भी वह समझ नही पाता है। जिस घट में सम्यक््‌ 
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दर्शन की दिव्य ज्योति जगमगाती है, वही अपने जीवन के घनघोर 
अन्धकार को चीर कर प्रकाश-किरण के समान अपने आपको जआालो- 
कित कर सकता है तथा अपने साथ-साथ पर को भी आलोकित कर 
सकता है । 

मिथ्या-हप्टि आत्मा दुख आने पर घबरा जाता है और सुख 
आने पर फूल जाता है, किन्तु सम्यक दृष्टि आत्मा सुख आने पर 
फूलता नही है और दु ख आने पर घबराता नही है । अनन्त ज्योति का 
अधिप्ठान यह दिव्य आत्मा अपनी दिव्यता को अधिगत करके धन्य 
हो जाता है, कृतकृत्य हो जाता है। जो कुछ पाना था, पा लिया। 
उसके लिए फिर कुछ अन्य पाना शेष नहीं रहता । कहा जाता है 
कि एक युवक ने बहुत बडे तप की साधना करके किसी देवता को 
प्रसन्न कर लिया | देवता उस युवक की भक्ति पर प्रसन्न होकर बोला- 
“बोलो, क्या चाहते हो? तुम्हारी क्‍या कामना हें ? तुम्हारी क्‍या 
अभिलापा है ? जो कुछ तुम माँगोंगे वही मैं तुम्हे दे दूंगा ।” युवक 
ते सोचा--बडा सदभाग्य है मेरा, कि वर्षों की साधना के बाद देवता 
प्रसन्न हुआ है और वह स्वय वरदान मॉँगने के लिए मुझसे कहता हैं, 
इस क्षण से बढ़कर मेरे जीवन से अन्य कौन-सा क्षण आएगा। 
निश्चय ही मैं वडा भाग्यशाली हूँ कि देवता मुझ पर प्रसन्न हुआ है । 
हाथ जोडकर, नतमस्तक होकर विनम्र वाणी मे वह बोला- आपकी 
प्रसन्चता और फिर वरदान देने की इच्छा, इससे बढकर मेरे जीवन 
में अन्य क्या हो सकता हुँ । यदि आप प्रसन्न होकर वरदान दे रहे 
हैं, तो मैं आपसे केवल एक ही वरदान चाहता हूँ, कि इस असीम 
घरती पर जहाँ कही भी मैं पेर से ठोकर मारू, वही पर खजाना 
निकल आए ।” भला जिस व्यक्ति को देवता का ऐसा वरदान उपलब्ध 
हो जाता हैं, फिर उसे जेब मे पैसा रखने की क्या आवश्यकता है ? 
फिर उसे बेक का चैक रखने की क्या जरूरत हैं ? मेरे विचार में 
तो उस व्यक्ति को अपने शरीर पर सोने और चादी के आशभूषणो के 
भार लादने की भी आवश्यकता नहीं है। जिसके कदम-कदम पर 
खजाना है, उसे फिर दुनिया की किस चीज की आवश्यकता शेष रह 
जाती है? यह एक रूपक है, एक कथानक हें, जिसके मर्म को 
समभने का प्रयत्त कीजिए । ससार के प्रत्येक साधक की भी वही 
स्थिति हैं जो उस युवक की थी, ससार का प्रत्येक साधक साधना करता 
है--सिद्धि प्राप्त करने के लिए। अध्यात्म-भाव की साधना करते-करते 
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जब स्वय अपना आत्म देवता तुप्ट और प्रसन्न हो जाए और उसे सम्यक 
दर्जन की अक्षय निधि मिल जाए तो भला उस अध्यात्म साधक 
को फिर और क्‍या चाहिए ? मेरे विचार मे जिस साधक को सम्यक्‌ 
दहन की अक्षय निधि मिल गयी, उसे सब कुछ मिल गया, उसने 
सव कुछ प्राप्त कर लिया। अनन्त ज्योति का खजाना पाकर 
किस का जीवन ज्योतिर्मय नही हो जाएगा | उस अनन्त ज्योति के 
प्रकाश मे जीवन के किसी भी कोने मे अन्धकार नहीं रह सकता । 
सम्यक्‌ दर्शन की अनन्त रत्न-राशि उपलब्ध होने पर जीवन मे 
दरिद्गता कंसे रह सकती है ? एक भक्त कवि प्रभु से प्रार्थना करता 
हं-- प्रभों ! मै आपकी स्तुति करता हूँ, से आपकी प्रार्थना करता हैं, 
किन्नु वह इसलिए नहीं कि आप मसुझे घन दे, जन दे और मृदु भाषिणी 
सुन्दरी दें। येतो ससार के तुच्छ फल है, इनकी कामना और 
भावना मेरे हृदय मे नहीं हैं । पहली वात तो यह है, कि आपकी स्तुति 
का और आपके गुगोत्की्तन का मैं कोई प्रतिदान चाहता ही नहीं; 
यदि फिर भी आप प्रति फल के रूप मे कुछ देना ही चाहे, तो में 
केवल इतना ही चाहूँगा कि एक वार मुझे आप अपने रहने का 
धाम दिखला दे और अक्षय दर्शन प्रदान कर दे। अन्य कुछ भी मुझे 
नहीं चाहिए ।” मैं पूछता हूँ आप लोगो से कि कुछ न माँग कर भी 
क्या छोडा है? सभी कुछ तो मॉँग लिया । उसने अपने जीवन के 
महा-त्रासाद का सबसे पहला सोपान या द्वार सम्यक्‌ दर्शन माँग 
लिया और अन्तिम शिखर मोक्ष भी माँग लिया। फिर बतलाइए 
जीवन मे अब क्या कुछ पाना जेप रह गया ? यह एक कवि की 
भाषा हैँ एव काव्य गली हैं। वस्तुत सम्यक्‌ दर्शन किसी से देने 
लेने-जेसी चीज नही है । कवि की इस अलंकृत भाषा का यही अभिप्राय 
है कि “जिसने अपने आत्मभाव में सम्बक्‌ दर्शन प्राप्त कर लिया 
उसने सभी कछ प्राप्त कर लिया । 

मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन की अक्षय निधि की वात कह रहा था। 
जिस किसी भी भव्य आत्मा ने सम्यक दशन के शान्‍त एवं सुखद्धर 
सरोवर में एक वार भी डुबकी लगा ली है, तो फिर यह निश्चित 
है उसके जीवन के दु लव एवं क्लेशों का अन्त भी जीत्र ही हो जाएगा । 
एक भक्त कवि ने आत्म-्युणों की स्तुति करते हुए कहा हैं, 
कि “सम्थग्‌ दर्गन अन्य समस्त ग्रुणो से श्रेप्ठ इसलिए हैँ कि यह 
जीवन के विकास का मूल आधार है। सम्यक्‌ दर्ग्न के संदभाव 
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में ही ज्ञान, सम्यक ज्ञान हो जाता है और चारित्र, सम्यक्‌ चारित्र 
हो जाता हैं।” आप लोग इस बात का निश्चय कर ले, कि यदि 
जीवन मे सम्यक दर्शन है तो सव कुछ है और यदि सम्यक्‌ दर्गन 
नही हे, तो कुछ भी नही है। अध्यात्म-शास्त्र मे सम्यक्‌ दर्शन को 
चिन्तामणि रत्न कहा गया है। चिन्तामणि रत्न का अर्थ यही है 
कि जो कुछ सकलप हो, वह पूर्ण हो जाए। चिन्तामणि रत्न एक 
भौतिक पदार्थ है, वह आज हे, कल हाथ से निकल भी सकता है। 
किन्तु सम्यक्‌ दर्शन तो एक ऐसा आध्यात्मिक रत्न है, जो एक वार 
परिपूर्ण शुद्ध रूप से प्राप्त होने पर फिर कभी जाता ही नही । मेरा 
अभिप्राय क्षायिक सम्यक्‌ दर्शन से हैं । यह एक ऐसी शरक्ति है, 
जिसके प्राप्त होने पर ससार के अन्य किसी भौतिक पदार्थ की 
अभिलाषा रहती ही नहीं है । कल्पना कीजिए--एक जन्मान्च व्यक्ति 
हैं । उसे कुछ भी दीखता नही है । परन्तु पुण्योदय से यदि उसे नेत्र 
ज्योति प्राप्त हो जाए, तो उसे क्तिना हर्ष होगा, उसे कितनी प्रसन्नता 
होगी और उसे कितनी खुशी होगी ” उसकी प्रसन्नता और खुशी का 
कोई पार न होगा । अच्घे व्यक्ति को सहसा नेत्र-ज्योति उपलब्ध 
होने पर जितना हर्ष होता है, उससे कही अनन्त गुण अधिक हर्ष 
एवं आनन्द उस व्यक्ति को होता है, जिसने अपना अनन्त जीवन 
मिथ्यात्व के घोर अन्धकार मे व्यत्तीत करने के वाद प्रथम बार सम्यक्‌ 
दर्शन की निर्मल ज्योति को देखा हें। 
साधक-जीवन मे कभी सुख आता हैं, तो कभी दुख भी आता 
है । कभी अनुकूलता आती है तो कभी प्रतिकुलता भी आती है। कभी 
हर्ष आता हैतो कभी विषाद भी आता हु। जीवन के गगन मे 
सुख-दु ख के मेघो का सचार निरन्तर होता ही रहता है। ऐसा 
नही हो सकता, कि जीवन मे सदा सुख ही सुख रहे, कभी दुख न 
आए | और यह भी सम्भव नही है, कि जीवन सदा दुख की घनघोर 
घटाओ से ही घिरा एव भरा रहे | सुख भी आता है और दुख 
भी आता है । साधक का कार्य हे सुख एव दुख मे सतुलन रखने का । 
सच्चा साधक वही है जो कभी दु खो से व्याकुल नही होता और जो 
कभी सुखो मे मस्त नहीं होता । साधक जीवन की यह स्थिति तभी 
होगी, जब कि उसे सम्यक दर्शन की अमल ज्योति प्राप्त हो 
जाएगी। सम्यक्‌ दर्णन के उस दिव्य आलोक मे बाह्य दुखो के 
बीच भी आन्तरिक सुखो के अजञ्न स्रोत फूटंगे। जीवन मे कदम-कदम 
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पर आध्यात्मिक आनन्द एवं शान्ति की अनुभूति होगी। सम्यक्‌-हृष्टि 
आत्मा नरक मे भी सुख एवं शान्ति का अनुभव करता है। इसके 
विपरीत मिथ्या-हृप्टि आत्मा स्वर्ग मे जाकर भी परिताप एवं विलाप 
करता हूं। सम्यक्‌्-हृष्टि आत्मा प्रतिकुलता में भी अनुकूलता का 
अनुभव करता हैँ और मिथ्या-हृष्टि आत्मा अनुकूलता मे भी प्रतिकूलता 
का अनुभव करता है। सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा जहाँ कही भी रहता है 
सदा सुखी, शान्त एव प्रसन्न होकर ही रहता है । 

आपने भगवान महावीर के साधक जीवन की उस कहानी को सुना 
होगा, जिसमे बताया गया है, कि एक सगम नाम का देव उनके साधना- 
बल एव घेर्य्यवल की परीक्षा लेने के लिए स्वर्ग से चलकर मानवो 
की धरती पर आया था। उस सग्मम देव ने परम साधक, अपनी 
साधना मे अचल हिमाचल के समान स्थिर तथा विचार और विवेक 
मे सागर से भी गग्भीर भगवान महावीर को कितना भयकर कप्ट 
दिया, कितना भयकर दु ख दिया । उन कष्ट और दु खो की दू खद 
कहानी जब कभी पढने और सुनने को मिलती है, तो हृदय प्रकम्पित 
हो जाता है। जो घटना सुनने मे भी इतनी भयकर है, तो जिस 
व्यक्ति पर जब वह घटित हुई होगी, तव उसका हृश्य कितना भयकर 
होगा एवं कितना भयावह होगा ? कप्ट और दुखो की यह परम्परा 
दो-चार घन्टो में अथवा दो चार दिनो में ही परिसमाप्त नहीं हों 
सकी, बल्कि निरन्तर छह मास तक चलती रही । छह महीनो तक 
लगातार वह भगवान को कष्ट देता रहा, किन्तु भगवान के शरीर का 
एक रोम भी उन कष्टो और दु खों से प्रभावित एवं प्रकम्पित नहीं हो 
सका । कथाकार कहता है कि--अन्तत दुख सहने वाले की अपेक्षा, 
दुख देने वाला ही विचलित हो गग्रा । जिस जीवन-ज्योति को सगम 
बुझाना चाहता था, वह बुझ न सकी, वल्कि और भी अधिक वह 
ज्योतिर्मय एवं आलोकमय सिद्ध हुई । स्वर्ण जैसे अग्नि मे तपकर और 
अधिक चमकता एवं दमकता है, वैसे ही भगवान महावीर का स्ाधक- 
जीवन उस भयकर कप्ट एव दु ख की अग्नि मे तप कर और भी अधिक 
चमका और दमका । यह सब कुछ कैसे हुआ, और क्यों हुआ ? संगम 
देव, देव होकर भी, अपरिमित भौतिक जक्ति का स्वामी होकर भी 
अध्यात्म साधक वर्धभान को साधना-पथ से विचलित क्यो नहीं कर 
सका-? यह प्रदन जब कभी मेरे मन और मस्तिप्क मे उठ खडे होते हैं, 
तव मैं समाधान पाने का प्रयत्त करता हूँ, कि आखिर ऐसी कौन सी 
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बात थी, जिससे कि एक देव, एक मानव से पराजित हो गया, परा- 
जित ही नही हुआ, बल्कि, वह अपने कृत्यों से स्वय लज्जित भी हुआ। 
मैं इसे अध्यात्म भाषा मे अशुभ पर शुभ की विजय कहता हूँ । भौति- 
कता पर आध्यात्मिकता की विजय कहता हूँ । परन्तु मूल प्रइन यहे 
है कि किसी भी देव-शक्ति पर मानव-जक्ति की विजय का अर्थ यह है, 
कि निश्चय ही भगवान मे कोई ऐसा विशिष्ट गुण था, जो अपने आप 
मे साधारण न होकर असाधारण था । वह गुण अन्य कुछ नहीं, वह 
गुण है समता का एवं समत्व योग का | समता एवं समत्व योग जीवन 
की एक ऐसी कला है, जिसके प्राप्त हो जाने पर, जीवन-विकास के समस्त 
भव्य द्वार खुल जाते है । वर्धभान के जीवन मे इस समता-गुण का चरम 
विकास एवं चरम परियाक हो चुका था | जिसके जीवन के कण-कण मे 
समता ग्रुण परिव्याप्त हो जाए, उसे एक देव तो क्या, हजार-हजार देव 
भी आकर स्वीकृत पथ से विचलित नहीं कर सकते। समता के 
महासागर मे निमज्जन करने वाले साधको के जीवन मे किसी भी प्रकार 
का ताप, सताप और परिताप नही आ सकता । समताधारी साधक 
अपने ताप से द्रवित नहीं होता, किन्तु दूसरे के ताप से वह द्रवित हो 
जाता है। सगम का त्ताप, सेताप और परिताप वर्धमान को उनकी 
अध्यात्म-साधना से विचलित नही कर सका। वे अपने परिताप से 
द्रवित नही हुए, अपितु संगम के अपने ही कर्मोदेय-जन्य भावी दु खो 
की विचारणा से द्रवित हो गए । उस क्षमा के अमर देवता के रोम- 
रोम से सगम के लिए क्षमा के स्वर मुखरित हो गए | विषमता हार 
गई और समता जीत गई। सम्यक्‌ दर्शन की अमर ज्योति के समक्ष 
भौतिक बल का अधकार कब तक और कंसे ठहर सकता है ? इस घटना 
पर यदि आप गम्भीरता के साथ विचार करेंगे तो आपको ज्ञात होगा 
कि हर साधक वर्धमान है, यदि उसके हृदय मे समता का अमृत भरा है 
तो । और इस ससार का हर इन्सान सगम देव है, यदि उसके जीवन 
मे विपमता और मिथ्यात्व का अधकार है तो । 
जो आत्मा मिथ्या दृष्टि होता है, जिसे अपने आध्यात्मिक स्वरूप 
का भान नही है, अथवा जिसने आध्यात्मिक प्रकाण को प्राप्त नही 
किया है, वह व्यक्ति दुख, कष्ट और विपत्ति की ज्वाला में घास, 
लकडी और कागज की तरह जलकर राख हो जाता है तथा उसके 
जीवन पर दोषो के काले धब्बे पड जाते है। उसको कष्टों से मुक्ति 
नही मिल पांती। जो अपने स्वरूप की उपलब्धि नहीं कर पाते, 
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वासना मे फंसे रहते है, वे सुख-दुख की अग्ति मे पडकर और भी 
अधिक मलिन वन जाते है। मिथ्या-हष्टि आत्मा को दुख ही नही 
जलाता, सुख भी उसे गला डालता है। जिसके मन में समता नही है, 
उस विपमताधारी व्यक्ति को दुख भी परेशान करता है और सुख 
भी उसे हैरान करता है । कप्ठ बुरे नही होते, वे लोगो को जगाने का 
काम करते है। जिस इन्सान की जिन्दगी गफलत में है, आफत उसे 
आकर जगा देती है । दुख ससार का एक बहुत वडा चिक्षक हे, वह 
यह वोध-पाठ सिखाता है, क्रि जो कुछ तुमने किया वही तो तुम पा 
रहे हो। तुम्हारे अतीत का कर्म ही तो आज फलीभूत हो रहा है। 
जिस समय तुमने यह अशुभ कर्म किया था, उस समय तुमने यह 
विचार क्यो नही क्रिया, कि आखिर इसका फल एक दिन मुझे भोगना 
ही होगा । ससार का यह एक शाइवत और अटल नियम है, कि जो 
वोता है वही काटता है, जो देता है वही लेता है और जो करता है 
वही भोगता है। इस नियम के अनुसार सम्यक्‌-हष्टि बात्मा दुख 
और कप्ट आने पर सोचता है, कि मेरा किया हुआ ही तो मैं भोग 
रहा हूँ, मेरा दिया हुआ ही तो मै ले रहा हूँ और मेरा बोया हुआ ही 
तो मैं काठ रहा हूँ । ये दुख एवं कष्ट के वीज जब मैंने अपने जीवन 
की धरती पर वोए है, तब उसके काँठेदार वृक्षों के कटुफल भी जुझे 
ही भोगने हैं । यदि मुझे मेरे जीवन मे कही से भी, किधर से भी और 
किसी से भी दुख एवं कष्ट मिल रहा है, तो इससे मैं दुखी क्यों 
वनू ? क्‍या हैरान एवं परेशान होने से मेरी जिन्दगी की राह में आने 
वाली आफत दूर हो सकती है ? नहीं, वह दूर नहीं होगी। #तकर्म 
को और उसके शुभ एवं अद्युय फल को समभाव के साथ भोग लेना 
ही सम्यक्‌ दृष्टि का परम कर्तव्य है, जिससे कि भविष्य के लिए फिर 
उस कर्म का बन्‍्च न हो | यह अध्यात्म दृष्टि विता सम्यक दर्शन के 
प्राप्त नही हो सकती है । इसके विपरीत मिथ्या दृष्टि क्या सोचता 
है ? वह सोचता है, कि इस व्यक्ति ने मुझे सुख दिया है, उस व्यक्ति ने 
झुक दु ख दिया है। इस व्यक्ति ने मुझसे प्रेम किया है, उस व्यक्ति ने 
झुभ से घुणा एव नफरत की हे । इसने मुझे दिया है और उसने मुभसे 
छीना है। इस प्रकार के हैँ तात्मक विविध विकल्प आर द्प्टि के 
भानस के रेगिस्तान मे तृफान वनकर उठते रहते है । सुख देने वाले 
पर वह राग करता हैं और दुख देने वाले से वह दर प्‌ कर्ता हैं 
प्यार करने वाले से वह प्यार करता है और नफरत करने वाल से 
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वह नफरत करता है। इसलिए जिन्दगी का प्यार भी उसे बाँधता है 
और जिन्दगी की नफरत भी उसे बाँधती है । न उसे प्यार मे सुख है 
और न उसे नफरत मे सुख है । क्योकि मिथ्या हृप्टि आत्मा मूल उपा- 
दान को नही पकडता, वह वाह्य निरमित्त को पकडता है । इसके विप्र- 
रीत सम्यक्हप्टि आत्मा मूल उपादान को पकड़कर चलता है, 
बाह्य निमित्त को पकडने का वह प्रयत्न नहीं करता । इसीलिए उसे 
अपनी जिन्दगी की राह पर चलते हुए न किसी का प्यार पकडता है, 
और न किसी की नफरत ही रोक सकती है। ससार का सुख उसे 
वॉध नही सकता और ससार का दुख उसे रोक नहीं सकता। 
अनुकूलता का बातावरण उसे भुलावा नही दे सकता और प्रतिकूलता 
का वातावरण उसे बहका नहों सकता। प्यार और नफरत, सुख 
और दुख तथा अनुकूलता और प्रतिकूलता--इन समस्त प्रकार 
के दन्हों से, विकल्पों से और अच्छे एवं बुरे विकारों से वह 
दूर, बहुत दूर चला जाता है, वह ऊंचा और बहुत ऊँचा उठ जाता 
है, वह गहरा और बहुत गहरा उतर जाता है। उसके जीवन की 
इस दूरी को, ऊंचाई को और गहराई को दुनिया की कोई भी ताकत 
चुनौती नही दे सकती | इसीतिए मैं कहता हूँ, सुख और दुख दोनो 
हमारे जीवन को मोड देने का कार्य करते है । ज्ञावी के जीवन में यदि 
सुख आता है, तो वह भी उसे कुछ जिक्षा दे जाता है, यदि दु ख आता 
है तो वह भी उसे शिक्षा दे जाता है । सुख और दु ख दोनो साधक के 
जीवन के शिक्षक है, वल्कि मैं तो इससे भी आगे एक बात और कहता 
हैँ कि सुख की अपेक्षा दु ख ही अधिक योग्य जिक्षक है | युख मे फँसा 
हुआ भक्त कभी अपने प्रश्चु को विस्मृत भी कर देता है। किन्तु दु ख- 
ग्रस्त भक्त एक क्षण के लिए भी अपने प्रभ्नु को विस्मृत नही करता है । 
बतलाइए, जो अपने आराध्य प्रश्नु को भुलाये वह अच्छा हैं अथवा जो 
प्रभु का स्मरण कराता है वह अधिक अच्छा है ? धर्मराज युधिष्ठिर 
की माता क॒न्ती ने एक बार श्रीकृष्ण से यही वरदान माँगा था कि 
मुझे सुख मत दीजिये, सुझे दुख ही दीजिये। सुख मे मैं आपको भूल 
सकती हूँ किन्तु दुख के क्षणो मे आपको कभी नही भूल सकूगी। 
परन्तु सम्पक्‌ हृष्टि का जीवन तो एक वह जीवन है, जो ससार के 
दुख को भी पी जाता है और सुख को भी । सुख और दुख दोनो 
का विपपान करके वह उस शुभकर शिव के समान अचल, अडोल और. 
अडिग रहता है, जो अपने मन एवं मस्तिष्क पर न सुख का प्रभाव 
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पडने देता है और न दुख का ही अकन होने देता है। सम्यक्‌ दृष्टि 
जीवन की यह सवसे ऊंची कला है । जिस व्यक्ति ने सम्यक्‌ दर्शन के 
अमर प्रकाश को प्राप्त कर लिया, वह युख और दुःख दोनो की स्थिति 
में चमकता रहता है । 

आपने राजा श्रेणिक के जीवन की कहानो पढी होगी, यदि नहीं 
पढ़ी है, तो किसी से सुनी होगी। वह भगवान्त महावीर का परम भक्त 
था। भगवान महावीर के प्रति उसके मन मे अगाध और अथाह आस्था 
थी । वह भगवान को अपना परम आराधघ्य समझता था । उसे सम्यक्‌- 
दर्शन की वह अमरजज््योति प्राप्त हो चुकी थी, जिसके समक्ष स्वर्ग के 
भी सुख नुच्छ थे और नरक के भयकर दु ख भी उपेक्षणीय थे । सम्यक्‌ 
दर्णन की अमर ज्योति जिस मे प्रज्वलित हो जाती है, उस साधक के 
मन को न स्वर्गों के रगीन सुख लुभा सकते है और न नरक के दु खो 
की भयकर आग तपा सकती है। राजा श्रेणिक अपने कृत कर्मों 
के कारण नरक मे गया, किन्तु नरक के दुख एवं कप्ट उसे प्रभावित 
नहीं कर सके । सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि के समक्ष सप्तार के सुख 
और दु ख उपेक्षणीय हो जाते है। यही स्थिति राजा श्र णिक के जीवन 
की थी | राजा श्रे णिकर के ही जीवन की क्या, प्रत्येक सम्यक्‌ दृष्टि के 
जीवन की यही रामकहानी है। यदि अध्यात्म-हृ्टि प्राप्त नहीं हुई 
है, तो उस आत्मा का दु ख मे तो पतन होता ही है, किन्तु सुख मे भी 
उसका पतन हो जाता है। मैं तो यह कहूँगा कि जिस आत्मा को 
सम्यक्‌ दर्चन प्राप्त हो चुका है, उसके लिए नरक भी स्वर्ग है। किन्तु 
मिथ्या-हष्टि के लिए स्वर्ग भी नरक से वढकर है । क्योकि सम्यक्‌ हृष्टि 
आत्मा ऊर्घ्वम्खी होता है, जब कि मिथ्या-हष्टि आत्मा अपोमुखी 
होता है । 
बहुत से लोग दिन और रात अध्यात्म ग्रथों का पारायण एवं पाठ 
करते रहते हैं, किन्तु फिर भी उनकी हृष्टि मे किसी प्रकार की 
वर्तन नही होता। याद रखिए, ससार के किसी भी ग्रथ से, किसी भी 
पुस्तक से और ससार की किसी भी वाणी से अध्यात्म-दृष्टि प्राप्त नहा 
हो सकती । दुनिया की किसी भी पोथी में यह ताकत नहीं है, कि वह 
हमारे मानस के अच्धकार को दूर कर सके | जब कभी भी दृष्टि प्राप्त 
होती है, जब कभी भी विवेक एवं बोध प्राप्त होता है, तब अपनी 
आत्मा के जागरण से ही प्राप्त होता है | आत्मा के जागरण का क्या 
अर्थ है ? मिथ्या-दृष्टि से सम्यक दृष्टि होना, मिथ्या दर्शन मिट कर 
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सम्यक्‌ दर्शन प्राप्त होना । सम्यक दर्शन प्राप्त होते ही सहज दृष्टि एव 
सहज बोध प्राप्त हो जाता है और जब मनुष्य की हृष्टि बदल जाती है, 
तब उप्तके लिए सारी सुष्टि ही बदल जाती है। इसीलिए कहा गया है 
कि सुष्टि को बदलने से पहले अपनी दृष्टि को वदलो । जिस व्यक्ति की 
दृष्टि बदल चुकी है उसके लिए ससार मे कही पर भी, किसी भी 
स्थिति मे प्रतिकूलता नही रहती, वह सर्वत्र अनुकूलता की ही अनुभूति 
करता है । सम्यक दृष्टि आत्मा मिथ्या शास्त्र को पढकर भी उसे 
सम्यक रूप में परिणत कर लेता है । इसके विपरीत मिथ्या हृष्टि 
आत्मा सम्यक्‌ शास्त्र को पढकर भी मिथ्या रूप मे परिणत करता है । 
यदि कोई व्यक्ति अपनी सृष्टि मे परिवर्तन करना चाहता है, तो 
सबसे पहले उसे अपनी दृष्टि में परिवर्तन करना चाहिए | देखिए, 
सम्यक्‌-हष्टि और मिथ्या-हृष्टि दोनों ही इस ससार को देखते है 
और इस ससार मे रहते है। परन्तु दोनो के देखने और रहने मे 
बडा अन्तर है | दोनो के जीवन मे एक ही प्रकार का ऐश्वर्य और 
सम्पत्ति होने पर भी दृष्टि का भेद होते से उनके उपभोग एवं 
प्रयोग मे बडा अन्तर पंदा हो जाता है । इसलिए साधक के जीवन 
में हृष्टि का वडा महत्व हैं। समाज और राष्टू मे रहते हुए भी 
सम्यक्‌ दृष्टि अपने अध्यात्मवादी उत्तरदायित्व को भली-भाति 
समभता है, जव कि मिथ्या दृष्टि आत्मा परिवार, समाज और राष्टू 
मे रह कर उसकी मोह-माया एव उसके सुख-दु ख के चक्रो मे फेस 
जाता है । अपने परिवार का पालन सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा भी करता 
है और मिथ्या दृष्टि आत्मा भी करता है, किन्तु दोनो के दृष्टिकोग 
मे वडा अन्तर है | सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा समता के आधार पर अपने 
परिवार का पालन-पोपण करता है, किन्तु मिथ्या-हृष्टि आत्मा का 
आधार विषमता होता है। सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा ससार से सुख- 
दु खात्मक भोग को भोगते हुए भी अपनी वराग्य-भावना के आधार 
पर भोगो के प्रति उदासीन वना रहता है, जब कि मिथ्या दृष्टि आत्मा 
अपनी आसक्ति के कारण उन सुख-दु खात्मक भोगो मे रच-पच्र जाता 
है । सम्यक्‌ हृप्टि और समिथ्या दृष्टि मे एक वहुत वडा भेद और भी 
है। देखिए, सम्यक्दृष्टि भी अपने घर में रहता है, और मिथ्या- 
हृष्टि भी अपने घर मे रहता है, ,किन्तु दोनो की दृष्टि मे 
बड़ा अन्तर है। सम्यक्हृष्टि समझता है, कि जिस घर मे मैं 
रह रहा हूँ, यहाँ रहना ही मेरा उद्देश्य नही है, एक दिन इस घर 
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को छोडकर जाना होगा | इस घर के समस्त वैभव और विलास 
को छोडना होगा । परिवार, समाज और राष्ट्र के ये संयोग एक दिन 
अवश्य ही वियोग मे ददल जाएंगे । जब सयोग को वियोग मे बदलना 
है, तो फिर इस घर को मैं अपना घर क्यो समझ, और इस घर के 
वेभव और विलास पर अपनी ममता की मुद्रा क्यो लगाऊँ ? जब 
सयोग थाया है, तो वियोग भी अवश्य आएगा। यह विवेदा-हग्टि 
ही वस्तुत सम्बक्‌ दर्शन है । इसके विपरीत मिथ्या हृष्ठि थात्मा 
क्या सोचता है ? वह सोचता हैं कि--यह घर मेरा है, इस घर के 
वैभव और विलास सव मेरे है। परिवार और समाज मेरा अपना है। 
वह मिथ्या हप्टि आत्मा ससार के सयोग को तो देखता हे, किन्तु 
उसके अवश्यभावी वियोग को वह देख नहीं पाता, अथवा देख कर 
भी उस पर विव्वास नही कर पाता । इसलिए ससार की प्रत्येक वस्तु 
पर, फिर भले ही वह वस्तु चेतन हों अथवा अचेतन, सजीव हो 
अथवा अजीव, सव पर वह अपनी ममता की मुद्रा लगाता चला जाता 
है । यही ससार का सवसे वडा वन्धन हैं और यही ससार का सबसे 
बडा मिथ्यात्व है । सम्यक्‌ हृप्टि आत्मा अपने जीवन रूप घर में 
स्वामी की तरह आता हैं, स्वामी की तरह रहता है, और स्वासी की 
तरह ही समय पर इस घर से विदा भी हो जाता है। स्वामी से 
मेरा तात्पर्य यह है, कि सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा घर के उस स्वामी के 
समान स्वतन्त्र होता है, जो कभी भी अपने घर में प्रवेश कर सकता 
है और चाहे जब अपने घर से बाहर भी निकल सकता है। इसके 
विपरीत मिथ्या दृष्टि आत्मा अपने जीवन रूप घर में कंदी के समान 
आता है, कैदी के समान रहता है और कंदी के समान ही अयने घर 
से विदा होता है | कोई भी व्यक्ति अपने अपराध के कारण जब कद 
में जाता है, तो वहाँ अपनी इच्छा से नही जाता, अपनी इच्छा ते 
सही रहता और अपनी इच्छा से कैद में निकल भी नहीं सकता | यही 
स्थिति मिथ्याहृष्टि की होती है। मिव्याहप्टि आत्मा अपने बर 
मे रहकर भी वन्धनों से वद्ध है। सम्यक दृष्टि आत्मा में और 
मिथ्या दृष्टि आत्मा में यह अन्तर उनकी हृष्टि का अन्तर है। मिव्या 
हृष्टि आत्मा अपनी जिन्दगी का गुलाम होता है और सम्यक्‌ द्वप्टि 
आत्मा अपनी जिन्दगी का वादद्याह होता हैं | समान थक्ति और 
समान साधन होते पर भी दृष्टि के कारण दोनो के जीवन में यह अन्तर- 
रेखा पड जाती है । 
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में आपसे कह रहा था, क्रि- अध्यात्मवादी व्यक्ति का जीवन 
ऊध्ब॑मुखी होता है और भोगवादी व्यक्ति का जीवन अधोमुखी होता है । 
भोगवादी व्यक्ति इस ससार को भोग की दृष्टि से देखता है और 
अध्यात्मवादी व्यक्ति इस ससार को वेराग्य की दृष्टि से देखता है । 
आप लोगो ने अपामार्ग का नाम सुना होगा। यह एक प्रकार 
को औषधि होती है | सस्क्ृत भाषा मे उसे अपामार्ग कहते है और 
हिन्दी मे उसे औधाकॉँटा कहते हैं।उस मे कॉटे भरे रहते है । 
यदि कोई व्यक्ति अपने हाथ मे उसको शाखा को पकड़ कर 
अपने हाथ को ऊपर से नीचे की ओर ले जाए तो उसका हाथ कॉटो 
से छिलता चला जाएगा, उसका हाथ लहुलुहान हो जाएगा । और यदि 
वह उस टहुनी को पकड कर अपने हाथ को नीचे से ऊपर की ओर 
ले जाए तो उसके हाथ मे एक भी काँटा नही लगेगा । यद्यपि उसका 
हाथ नुकीले कॉटो के ऊपर से गरुजरेगा, तथापि उसके हाथ मे कॉटे 
छिंदते नही हैं । ऊपर से नीचे की ओर जाने में हाथ कॉटो से छिल 
जाता है और नीचे से ऊपर की ओर ले जाने मे हाथ कॉटो से बिधता 
नही है | यह कितनी विलक्षण वात है ? यह जीवन का एक मर्म भरा 
रहस्य है। सम्यक्‌ हष्टि और मिथ्या दृष्टि के जीवन में भी यही सब 
कुछ घटित होता है | मिथ्या दृष्टि ऊपर से नीचे की ओर अभिमुख 
होता है--इसलिए वह ससार के सुख-दु.खात्मक अपामार्ग के कॉटो 
से बिध जाता है-किन्तु सम्यक्‌ दृष्टि नीचे से ऊपर की ओर चढता 
है- अत ससार के अपामार्म के कॉटो से उसे किसी प्रकार की हानि 
एवं क्षति नहीं होती! यह ससार अपामार्ग के कॉटो की झाडी के 
समान है | इसमे सुख दुख के इतने काँटे है, कि समस्त भाडी काँटो 
से भरी पडी हैं एवं लदी पडी है। परन्तु ससारी, अपामार्ग के 
पुण्य एवं पाप के तथा सुख एवं दु ख के ये नुकीले काँटे, उन्हे ही वीधते 
हैं जो अधोमुखी होते -हैं तथा जिनकी दृष्टि ससार के भोगो की ओर 
लगी हुई हे । जिसकी दृष्टि ऊर्ष्वमुखी चेतना से हटकर अधोमुखी 
है वह व्यक्ति ससार और परिवार के सुख-दु खात्मक हजारो-हजार 
कॉटो मे विधता-रहता हैँ एव छिलता रहता है । परन्तु जब सम्यक्‌ 
दृष्टि आत्मा इस ससार और परिवार मे रहता है, तव वह ऊर्व्व॑म्ुखी 
वनकर रहता है जिससे ससार के सुख-दढु खात्मक अपामार्ग के कॉँटो 
का उसके अव्यात्म जीवन पर जरा सा भी प्रभाव नहीं पड़ पाता । 
अध्यात्म-जीवन की यह सबसे वडी कला हें। अध्यात्म-थास्त्र मे जीवन 
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की इस कला को सम्यक्‌ दर्शन कहा गया है। मिथ्या दृष्टि आत्मा 
स्वर्ग मे ऊंचे चढकर भी नीचे गरिरता हैं और सम्यक हृष्टि आत्मा 
नीचे नरक में जाकर भी अपने ऊर्व्वमुखी जीवन के कारण नीचे से ऊचे 
की ओर अग्रसर होता रहता है । यह सब कुछ हृष्टि का भेद है, यह 
सब कुछ दृष्टि का खेल है । 
मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन और मिथ्या दर्शन की चर्चा कर रहा था । 
सम्यक्‌ दर्शन का एवं मिथ्या दर्शन का विषय वडा गम्भीर है । गम्भीर 
और गहन होने पर भी यह परम सत्य है, कि सम्यक्‌ दर्शन को विना 
समझे आप अध्यात्मवादी जैन दर्शन की आत्मा को नहीं समझ 
सकते । आप यह भली भाति जानते है कि व्यापार करने में आपको 
कप्ट उठाना पडता हैं और कितना दुख भेलना पड़ता है! व्यापार 
करने के लिए आपको अपने देश से सुद्दर विदेश में जाना पडता है । 
विदेश की यात्रा मे और वहाँ रहने मे अगणित कष्ट एवं दु खो की 
अनुभूति आपको होती है, किन्तु धन की प्राप्ति होने पर आप उन 
समग्र दु खो एवं कष्टो को भूल जाते है, क्योकि जिस ध्येय के लिए 
आपने कप्ट उठाया, उस ध्येय की पूर्ति मे आप सफल हुए हैं । ध्येय 
में सफलता प्राप्त होने पर आप अपने समग्र कप्टो एवं दु खो को भ्रूल 
जाते हैं । यही स्थिति अध्यात्म जीवन मे भी होती है । अध्यात्मवादी 
व्यक्ति अपने अध्यात्ममय जीवन के जिस उच्चतर लक्ष्य की ओर जब 
प्रयाण करता है, तब मार्ग मे अनेक प्रकार के विध्न एवं बाबाएँ 
उपस्थित होती है तथा कप्ट एवं दुख उपस्थित होते है, परन्तु लक्ष्य 
पर पहुँच कर, साव्य की सिद्धि हो जाने पर वह इन सभी प्रकार के 
कप्ट एवं दुखो को भूल जाता है।सम्यक्‌ दर्शन की दिव्य ज्योति 
प्राप्त हो जाने पर अपने समस्त कप्टो को भूल जाता है, वल्कि अधिक 
सत्य तो यह है, कि वह अपने पथ की बाधाओं को कष्ट समभता ही 
नही है । उसके सामने एक ही रट एवं एक ही घुन रहती है, कि 
किसी भी प्रकार मैं अन्चकार की सीमा को पार करके अध्यात्म 
जीवन के दिव्य आलोक में पहुँच सकू । इसी आशा और विद्ववास के 
आधार पर अध्यात्म-सावक निरन्तर आगे बढता जाता है | भला 
विप को छोड़ कर अमृत को कौन ग्रहण नहीं करना चाहता, अन्धकार 
को छोड़कर प्रकाश को कौन प्राप्त नहीं करना चाहता ? यह 
विपोपजीवी संसारी आत्मा, जब तक अमृत्ोपजीबी नहीं बनेगा, तब 
तक सम्यक्‌ दर्शन का दिव्य आलोक इसके जीवन के प्रांगण में प्रवेण नहीं 
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करेगा । मिथ्या दर्शन विष है, इसीलिए वह आत्मा का अहित करता 
है । सम्यक्‌ दर्शन अमृत है, इसीलिए वह आत्मा का हित करता है । 
एक बार अकवर ने अपने मत्री वीरबल से कहा-- बीरबल ' आज 
रात्रि को मैंने एक वडा विचित्र स्वप्न देखा है। जीवन मे स्वप्न वहुत 
देखे हैं, किन्तु इतना विचित्र स्वप्न आज तक नही देखा था ।” वादगाह 
अकबर की इस बात को सुन कर वीरबल ही नही, सभा के सभी 
सभासद विस्मित और चकित हुए। सबके मन से एक सहज जिज्ञासा 
थी, बादशाह के स्वप्न को सुनने की | वीरवल विनम्र वाणी मे 
बोला-- जहाँपनाह ! फरमाइए आपने स्वप्न में क्‍या देखा ?” 
वादशाह बोला--'मैंने स्वप्त मे देखा कि तुम और मैं दोनो कही 
घूमने जा रहे है, घूमते-घूमते और चलते-चलते हम एक विकट वन 
में पहुँच गए । एक ऐसे जगल मे जा पहुँचे, जहाँ मार्ग मे दो कुण्ड बते 
हुए थे। परन्तु उन कुण्डो की बात क्या सुताऊ ? वे कुण्ड बडे विचित्र 
थे।” “जहाँपनाह ! उन कुण्डो मे आपने क्या विचित्रता देखी ?”-- 
वीरबल ने पूछा | वादशाह अकबर बोला--बीरबल ' उन दोनो 
कुण्डो मे से एक में गन्दगी भरी हुई थी और दूसरे मे अमृत भरा 
हुआ था । भाग्य की वात है- तू गन्दगी के कुण्ड में जा पडा और मै 
अमृत के कुण्ड मे गिर पडा । इस विचित्र स्वप्न को देखकर मेरी 
निद्रा सहसा खुल गई !” 
वादशाह के इस विचित्र स्वप्न की कल्पित कथा को सुनकर बीरबल 
ही क्‍या, सारी सभा ही खिलखिला उठी । कुछ मौलवी, जो बीरबल 
से खार खाते थे और भी अधिक खिलखिला कर हँस उठे । वे लोग 
अपने मन में सोचते थे, कि बादशाह ने बहुत अच्छी स्वप्न-चर्चा 
उपस्थित की । उन लोगो के मन मे बादशाह के अमृत क्रुण्ड मे गिरने 
की इतनी खुशी नही थी, जितनी खुशी उन्हे वीरबल के गन्दगी के 
कुण्ड मे गिरने की थी । हँसी के फुब्वारों के वीच बात को सँभालते 
हुए वीरवल ने अविचलित भाव से कहा-- जहाँपनाह ! मैंने भी 
आज रात्रि को ऐसा ही एक बडा विचित्र स्वप्न देखा है। मेरे स्वप्न में 
और आपके स्वप्न मे और सब बात तो समान हैं, केवल अन्त मे थोडा 
सा अन्तर है । आप और मैं घूमने निकले, एक निर्जन जंगल में पहुँचे, 
गन्दगी और अमृत के दो कुण्ड मिले और यह भी सत्य है कि मैं 
गन्दगी के कुण्ड मे गिरा और आप अमृत के कुण्ट मे गिरे। कित्तु मैंने 
इससे आगे भी कुछ स्वप्न देखा है। और वह यह है कि-कुण्ड मे 
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गिरने के वाद मैं आपको चाट रहा हूँ और आप मुझे चाट रहे हैं।” 
इस वात को सुनकर सारी सभा खिलखिला उठी। अकवर वादश्ाह 
और उसके मौलवी-म्रुल्ला, वीरवत की वृद्धि पर स्तन्ध रह गए 
इस रूपक को सुनकर हँसी आ जाना सहज है, परन्तु इसका 
उहू शय केवल मनोरजन मात्र ही नही है। इसके पीछे जीवन का एक 
बहुत वडा मर्म छुपा हुआ है। सम्यक्त हृष्टि जीव बीरबल के समान 
है, जो अन्चकार में नहीं, प्रकाश मे चलता है | सम्यक हृष्टि जीव की 
बुद्धि की चमक कभी मन्‍्द नही पडती । वह ससार के गन्दगी के कुण्ड 
में रहकर भी अमृत का पान करता है। ससार मे रहकर उसके विप 
को छोडकर मात्र अमृत अजञ को ही ग्रहण करना, साधक-जीवन की 
बहुत बडी कला है। इस कला को जिस किसी भी व्यक्ति ने अधिगत 
कर लिया है, फिर भले ही वह चाहे परिवार के कण्ड मे रहे, 
समाज के कुण्ड में रहे, और चाहे किसी अन्य कुण्ड में रहे, उसके 
जीवन पर किसी भी प्रकार के विप का प्रभाव नहीं पड सकता । 
मिय्याहष्टि जीव उच्त बादभाह के समान है, जो अमृत 
कृण्ड मे पडकर भी गनन्‍्दगी को चाटता .है। मिथ्या दृष्टि और 
सम्यक्‌ दृष्टि दोनो के स्वप्न समान है, वस थोडा सा ही अन्तर रह 
जाता है और वह अन्तर यही है, कि सम्यक्‌ दृष्टि गन्दगी के कृण्ड मे 
पडकर भी अमृत के कृण्ड का आनन्द लेता है, जब कि मिथ्या दृष्टि 
अमृत कुण्ड मे रह कर भी ननन्‍्दगी का अनुभव करता हहै। यह सब क्यो 
होता है ? मेरा एक ही उत्तर है कि यह सव अपनी-अपनी दृष्टि का 
बेल है | दृष्टि के आधार पर ही तो मनुष्य अपने जीवन की सूंप्टि 
का निर्माण करता हैं। विचार ही से तो आचार बनता है। सम्यक्‌ 
हृष्टि और मिथ्या दृष्टि के जीवन मे वाह्य दृष्टि से किसी प्रकार का 
अन्तर नही होता, वह अन्तर होता है केवल आन्तरिक दृष्टि का। 
सम्यक् दृष्टि ससार के प्रत्येक पदार्थ को विवेक और वराग्य की 
तुला पर तोलता है, उसके वाद उसे ग्रहण करता है। इसके विपरीत 
मिथ्या दृष्टि ससार के भोग्यपदार्थों को भोगवाद की बुला पर हा 
तोलता रहता है। सम्यक्‌ दृष्टि भी भोजन करता है और मिथ्या 
दप्टि भी भोजन करता है, सम्यक दप्टि भोजन करता है केवल शरीर 
की पूर्ति के लिए, जब कि मिथ्या दृष्टि भोजन करता है केवल स्वाद 
के लिए । सम्बक दृष्टि कहता है, कि जीवन मे सुत्र आए तब 
भी ठीक और द ख आए तब भी ठीक । उन दोनों मे समत्व याग की 
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साधना करना ही मेरे जीवन का उद्देश्य है। इसके विपरीत मिथ्या- 
दृष्टि ससार के क्षणिक सुखो मे सुखी और दु खो मे दु खी रहता है। 
कर्म के फल को दोनो ही भोगते हैं, एक समभाव से भोगता है और 
दूसरा विषम भाव से । इसलिए एक कर्म-फल को भोगकर आगे के 
लिए कर्म के चक्र को तोड डालता है और दूसरा कर्म-फल को भोग 
कर भी भविष्य के लिए नए कर्मो का बन्ध कर लेता है । मिथ्या- 
दृष्टि भोग के कुण्ड मे जन्म भर पडा-पडा सडा करता है, किन्तु सम्यक्‌ 
दृष्टि भोग के कुण्ड में जन्म लेकर भी त्याग और वेराग्य के अमृत- 
कुण्ड की ओर अग्रसर होता रहता है। सम्यक हृष्टि कहता है--कि 
मेरा स्वप्त मिथ्या दृष्टि के समान होते हुए भी कुछ विशेषता रखता 
है । सम्यक्‌ दृष्टि सोचता है, कि पुराना प्रारब्ध बिना भोगे कर्मों से 
छुटकारा नहीं मिल सकता | मैं भोग के कृण्ड मे अवश्य पड गया, 
परतु इस गनन्‍्दगी मे पडकर तथा जन्म लेकर भी रसास्वादन मुझे 
अध्यात्मिक अमृत का ही करना है । इस प्रकार सम्यक्‌ हृष्टि और 
मिथ्या दृष्टि मे मूल भेद दृष्टि का ही है । 
मैं आपसे मिथ्या दृष्टि और सम्यक दृष्टि की चर्चा कर रहा था 
मिथ्या दृष्टि और सम्यक्‌ दृष्टि के जीवन के स्वरूप को विना समझे, 
हम अपने अध्यात्म-जीवन मे प्रवेश नही कर सकते । मोक्ष की साधना 
प्रारम्भ करने से पूव यह जाँच लेना आवश्यक है, कि हमारी हृष्टि 
मिथ्या है अथवा सम्यक्‌ है । ससार मे रहकर भी ससार के भोगों 
में जो आसक्त नही होता,त्रही व्यक्ति मोक्ष की साधना मे सफलता प्राप्त 
कर सकता है। सम्यक्‌ हृष्टि का जीवन एक वह जीवन है, जिसका 
जन्म तो भोग के कीचड में हुआ है, किन्तु जो इस भोग के 
कीचड से ऊपर उठकर कमल के समान मुस्कराता रहता 
है । गृहस्थ हो अथवा त्यागी हो, दोनो के जीवन की 
आधार-शिला सम्यक्‌ दर्शन ही है। यदि सम्यक्‌ दर्शन प्राप्त 
नहीं किया है, तो श्रावक वनकर भी कुछ नहीं पाया और श्रमण बन 
कर भी कुछ नही पाया | यह कहना गलत है, कि गृहस्थ-जीवन माया, 
ममता और वासनामय जीवन है, उसमे त्याग एवं वैराग्य की साधना 
नही की जा सकती । इस बात को भले ही कोई दूसरा स्वीकार कर ले, 
किन्तु मुझ जैसा व्यक्ति इस वात को स्वीकार नही कर सकता । भार- 
तीय सघ्कृति मे चक्रवर्ती भरत का जीवन और विदेह देग के राजा 
जनक का जीवन एक आदर्श जीवन माना जाता है। भरत और जनक 
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का आदर्श जीवन केवल आकाश की ऊँची उडान ही नहीं थी, वहिकि 
वह इसी घरती का ठोस यथार्थ था। जो कुछ भरत और जनक के 
जीवन के सम्बन्ध मे कहा एना जाता हैं » वेंह केवल कल्पनात्मक 
नहीं, वल्कि प्रयोगात्मक ही था। स्वर्ण-सहासन पर वैठकर भी 
विनीता नगरी के भरत ने और मिथिला नगरी के जनक ने अनासक्ति 
वराग्य और त्याग का एक ऊँचा आदर् प्रस्तुत किया था, जिससे 
आज भी भारतीय साहित्य के पृष्ठ आलोकित हो “हे है। गृहस्थ जीवन 
से यदि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो चुकी है, तो गृहस्थ“जीवन मे 
भी मुक्ति के द्वार खुले हुए है । इसके विपरीत यदि कोई श्रमण बन 
जाता है, तो केवल वेश धारण करने मात्र से ही उसके लिए मृक्ति के 
टार नही खुल जाते । साधु-वेश भ्रहण करके भी यदि भोग-हृप्टि वनी 
हुई है तथा माया, ममता और वासना के दिप को जीवन से नहीं 
निकाला गया है, तो वह साधु-जीवन भी किस काम का है ? मैं आपसे 
स्पष्ट कह रहा हैँ कि जीवन के बाने बदलने से समस्या का हल नहों 
है, समस्या का हल होगा, जीवन की वान बदलने से | व्यन बदलने 
का अथ क्या है ? उसका अर्थ यही है-कि हृष्टि को बदलो, मिथ्यात्व 
को छोडकर सम्यक्त्व को प्राप्त करो । जीवन एक अमूल्य निधि हैं 
फिर भले ही वह ग्रहस्थ का हो या साधु का । मुख्य वात यह है, कि 
जीवन मे रहकर भी हजारो लोगो ने अपने जीवन का विनाणथ क्रिया 
है और जीवन मे रहकर भी हजारो लोगो ने अपने जीवन का विकास 
किया है। संसार मे विप-भोजी भी है और अमृत-भोजी भी है। भोग 
के विष का पान करने वालो की ससार में कभी कमी नहीं रही और 
कभी कमी नही रहेगी । इसी प्रकार वराग्य-अमृत का पान करने वाले 
लोगो की भी कभी ससार में कमी नही रही और कभी कमी नही 
रहेगी । विनाश को विकास में बदलने के लिए और विप को अमृत 
बनाने के लिए एक मात्र सम्यक्‌ दर्शन की आवश्यकता है। अन्यथा 
हृष्टि के न वदलने पर जीवन में क्रिसी भी प्रकार का परिवतन नहा 
आ सकेगा, फिर भले ही जीवन चाहे किसी वनवास्ती का हो और 
चाहे किसी गृहवासी का हो | मान सरोवर पर हम भी रहता है श्र 
बगुला भी रहता है। दोनो की देह धवल होती हैं। तन दाना का 
ब्वेत होने पर भी दोनो के मन में वडा अन्तर रहता है । हस की दृष्टि 
मोती पर रहती है, जब कि बगुले की हप्टि मछली पर रहता हू | 
मानसरोवर जैसे अमृत-वुण्ड के पास परहेचकर भा बगुला वहा 
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गन्दगी को ही ग्रहण करता है । सम्यक्‌ दृष्टि और मिथ्या दृष्टि मे, 
राजहस और वक जैसा ही भेद है | क्योकि एक की दृष्टि में अमृत है 
और दूसरे की दृष्टि मे विप है। जिसके मन में विष हे, वह अपने 
मुख से और तन से ससार को अमृत कैसे दे सकता है ? और जिसके 
मन में अमृत है, उसके तन में भी अमृत रहता हैं और उसके मुख मे 
भी अमृत रहता हैं | सम्यक्‌ दृष्टि का जीवन अम्ृृतमय जीवन है और 
मिथ्या-दृष्टि का जीवन एक विषमय जीवन है। क्योकि सम्यक्‌ दृष्टि 
के पास सम्यक्‌ दर्शन का अमृत है और “मिथ्या दृष्टि के पास मिथ्या 
दर्शन का विप है । इसी के आधार पर दोनो के जीवन की दिशा भी 
भिन्‍न हो जाती हूँ। 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि “जीवन का परिवर्तन केवल गृहस्थ 
बनने या केवल साधु बनने से नहीं आता है। वह परिवर्तन आता हैं, 
विमल विवेक और अमल वेराग्य में से । ससार के पदार्थों की ममता 
को छोडना, सबसे मुख्य प्रइन है । यदि वह ममता गृहस्थ जीवन में रह 
कर छूट जाए तो भी ठीक और साधु जीवन अगीकार करके छूटे, तो 
भी ठीक | मुख्य प्रश्न ससारी पदार्थों के प्रति माया और ममता के 
छोडने का हूँ । आप गृहस्थ है, आपकी वात तो बहुत दूर की है । 
किन्तु साधु-जीवन अग्रीकार करने वाले व्यक्ति के जीवन मे भी जब 
कभी मैं माया और ममता का ताण्डव नृत्य देखता हूँ, तब मुझे बडा 
भाइचर्य होता है। मैं सोचा करता हूँ, कि जीवन के मान सरोवर के 
स्वच्छु तट पर यह राज हस बनकर के आया है अथवा छली वक 
बनकर आया है। जब कभी मैं अपने जीवन के एकान्त शान्त क्षणो में 
इन त्यागी कहे जाने वाले सनन्‍्तो के विगत जीवन की परतों पर विचार 
करता हूँ तो मुझे वडे ही अजीबोगरीब नजारे देखने को मिलते हैं । 
अजव गजब की वात है, कि उन्होने अपना घन छोडा, सम्पत्ति छोडी 
और अपने परिवार का प्रेम छोडा, जिस घर से जन्म लिया था उस 
घर को भी छोडा, परन्तु यह सब कुछ छोडकर भी, यदि माया छोडी 
नही, यदि ममता छोडी नही, यदि वासना छोडी नहीं तो मैं पूछता हूँ 
आपसे कि उन्होने क्या छोड़ा ? केवल घर छोडकर बेघर होने से ही 
कोई साधु नहीं वत्र जाता एवं त्यागी नहीं वन जाता । साबु- 
जीवन इतना सरल नही है, जितना उसे समझ लिया गया है। 
यहाँ पर मुझे प्रसगवश एक साधु के जीवन की उस घटना का 
स्मरण हो आया है, जिस घटना ने आज से अनेक वर्षों पूर्व मेरे मन 
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और मस्तिष्क पर एक गहरी विचार रेखा अकित की थी। वह घटना 
इस प्रकार है । 

एक बार हम कुछ साधु विहार्-यात्रा कर रहे थे। विहास्यात्रा 
करते-करते एक ऐसी पहाडी के पास पहुँचे जहाँ उस पर चढकर ही 
आगे का रास्ता नापा जा सकता था। अन्य कोई मार्ग न होने के 
कारण साथ के वृद्ध सन्‍तो को भी पहाड पर चढना पडा । मैं तो उस 
समय युवक था, पहाड पर चढने की समस्या मेरे सामने कोई समस्या 
न थी, किन्तु प्रइत वृद्ध जनो का था । 

एक सन्त कुछ अधिक वृद्ध थे, अत उन्होंने अपने उपकरण अपने 
तरुण गिष्य को दिए और कहा कि जरा सँमल कर चलना और पात्र 
जरा सँभाल कर रखना ! 

संयोग की वात है । उस पर्वत को पार करते हुए जिस समय सतो 
की टोली चली जा रही थी, तव उस वृद्ध गुरु का तरुण गिष्य पैर मे 
चट्टान की ठोकर लगने से गिर पडा और उसके हाथ का जल-भरित 
काप्ठ पात्र भी टूटकर खण्ड-खण्ड हो गया | इस हृश्य को देखकर वृद्ध 
गुरु से रहा नही गया । वह अग्निमुख होकर बोला-- अन्चे | दीखता 
नही है तुझे ! मैंने कहा था कि समल कर चलता, किन्तु जवानी की 
मस्ती में अच्धा होकर चला और विल्कुल नया पात्र तोइ डाला । इस 
पात्र को मैंने कितने प्रेम और कितने परिश्रम से रगकर तैयार किया था, 
किन्तु दुप्ट तूने इसे तोडकर मेरे सारे परिश्रम को व्यर्थ कर दिया ।/ 

बुद्ध रुर अपने तरुण भविष्य पर काफी देर तक चिल्लाते रहे । 
अपने जड पात्र के टटने का वो उनके मन में वड़ा दर्द था, किन्तु हसरी 
और चेतन--पात्र, जो उनका अपना ही भिप्य था, चट्टान की ठोकर 
लगने से जिसके पैर में बहुत वडी चोट लगी थी और जो वंदना से 
कराह रहा था, उससे सयम-चृद्ध गुरु ने यह भी नही पूछा कि "तेरे कही 
चोट तो नही लगी है। पात्र तो ज़इ वस्तु है, यह फूट गया तो हवा 
मिल जाएगा, किन्तु वत्स ' तू यह बता, तेरे चोट कहाँ लगा ₹ 

कहने को यह जीवन की एक छोटी सी घटना हूं और जब यह 
घटी थी, तब इसका मसूर्तहुप प्रत्यक्ष था, किन्‍्ठु ध्तने वर के हम 
के बाद आज इसका कुछ भी प्रत्यक्ष तप नहा इटा है | इतिहास की 
हर घटता वर्तमान से अतीत में लौदकर वि तिजी बह गा 
विलुप्त हो जाती है। परन्यु यह सत्य है कि इतिहास को 20 5५ 
मातव के सजग मत एवं मक्तिखक्र परणक बोयन्याठ अवध्य अखित 
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कर जाती है, जिसे मनुष्य अपने जीवन में कभी नहीं भ्रूल सकता, 
कभी विस्मृत नही कर सकता । 
गुरु ओर शिष्य के जीवन की इस घटना मे से क्या बोध मिलता 
है? यह एक प्रश्न है। मैं सोचता हूं, मेरे श्रोताओ मे से बहुत से 
श्रोताओं ने इस तथ्य को समझ भी लिया होगा । जब श्रोता शान्त 
एवं स्थिर मन से वक्ता की बात को सुनता है, तव उसका रहस्य 
उसकी समभ मे आसानी से आ जाता है । मैं सोचता हूँ, उक्त घटना 
का घास्तविक अर्थ समभने मे किसी वहुत बडे बुद्धिवल की 
आवश्यकता नही है । यह तो जीवन की एक सामान्य घटना है और 
आपमे से हर किसी व्यक्ति के जीवन मे इस प्रकार की कोई-न-कोई 
घटना घटती ही रहती है। आपके घर के नौकर से काँच का एक 
गिलास टूट जाता है, तब आप आग बबूला हो जाते हैं। घर के अन्य 
किसी भी व्यक्ति से जब किसी प्रकार का नुकसान हो जाता है, तब 
आपको क्रोध आ जाता है। तब आप अपने आवेश को नियत्रण मे 
नही रख सकते और उस व्यक्ति को, जिसके हाथ से नुकसान हुआ है, 
जाप बहुत कुछ अट-सट भला-बुरा कह डालते है। क्रोध के आवेग मे 
कुछ ऐसी बाते भी आपके मुख से निकल जाती हैं, जो वस्तुत नही 
निकलनी चाहिएँ । यह जीवन का एक परम सत्य है, कि जैसा मन मे 
होता है, वैसा ही मुख मे आता है। मन मे यदि अमगल है, तो मुख 
से भी अमगल की ही वर्षा होती है और यदि मन मे मगल है, तो मुख 
से भी अमृत रस की घार ही वहत्ती है । 
मैं सोचता हूँ, ऐसा क्यों होता है” आप भी सोचते होगे कि ऐसा 
क्यो होता है ? किन्तु जरा जीवन के अन्तस्तल में उतर कर देखिए, 
आपको इस प्रश्न का समाधान स्वय ही मिल जाएगा । मेरा अभिप्राय 
यही है--+आप अपने मन से पूछिए, कि वह इस जगत के जड पदार्थों 
से कितनी ममता करता है ? एक तरफ जड पदार्थ है और दूसरी ओर 
चेतन व्यक्ति है, जब तक दृष्टि मे चेतन की अपेक्षा जड पर अधिक 
ममता रहेगी, तव तक यही कुछ होगा, जो कुछ मैं अभी कह चुका 
हैँ । जड पदार्थ के प्रति ममता में से ही यह भावना पैदा होती है 
कि मेरा पात्र टूट गया, मेरा गिलास टूट गया अथवा मेरा अन्य कोई 
पदार्थ नष्ट हो गया | उस व्यक्ति के द्वारा वह पदार्थ किस प्रकार 
टूटा, उस पर ध्यान नही दिया जाता | सोचा यही जाता है, कि इसने 
मेरा नुकसान कर दिया। मैं आपसे पूछता हैँ, कि जीवन मे अधिक 


श्ध्र्द अध्यात्म-प्रवचन 


मूल्य किसका है? अधिक उपयोगिता किसकी है? जड़ की अववा 
चेतन की ? यदि जड़ के कारण चेतन पर क्रोध किया जाता है, तो 
इसे समझदारी नहीं कहा जा सकता। उस वृद्ध गुरु के शिष्य के भरीर 
पर चोट लगी, रक्त भी वह निकला, किन्तु उस चेतन के दर्द की ओर 
ध्यान न जाकर जड़ पदार्थ की ओर ध्यान का जाना, यह प्रमाणित 
करता हैं कि उस गुरु के मन में अपने चेतन पात्र जिष्य “की अपेक्षा, 
उस जड पात्र से प्रेम अधिक था । इसी प्रकार अपने घर के सचेतन 
नौकर की अपेक्षा उत्तके -हाथ के टूटने वाले जड काच के गिलास में 
आपकी ममता अधिक थी । अध्यात्म ज्ञात्त्र स्पष्ट भाषा मे यह कहता 
है, कि सावक को ममता माया का त्याग करना है, फिर भले ही वह 
ममता चाहे किसी जड पदार्थ के प्रति हो अथवा किसी चेतन व्यक्ति के 
प्रति हो । ममता तो ममता है, चाहे वह किसी जड़ में अठकी हुई 
हो अथवा क्रिसी चेतन व्यक्ति में अटकी हुई हों। माया, ममता 
और वासना एक विष का कुण्ड है, इसमे से निकलना ही साथक 
के जीवन का मुख्य उद्देग्य है । किन्तु विचारणीय प्रग्न यह हैं. 
कि एक ओर चेतन व्यक्ति है तथा दूसरी ओर एक जड़ पदार्थ है, 
इन दोनो में से पहले किसकी ममता का परित्याग किया जाना 
चाहिए ? अध्यात्म-भास्त्र इसका स्पप्ट समावयान देता - है, कि पहले 
जद की ममता का त्याग करो और फिर चेतन की ममता का त्याग 
करो । जड़ की अवेक्षा चेतन का अधिक सूल्य है, जड़ की अपेक्षा चेतन 
की अधिक उपयोगिता है । चेतन यद्दधि एक दिन भूल कर सकता 
है, तो एक दिन वह अपनी भूल को सुधार भी सकता है। चेतन 
यदि आज पतन के पथ पर चल रहा है, तो एक दिन वह 
उत्थान के पथ का पथिक भी वन सकता है, किन्तु जड़म 
यह भक्ति कहाँ हैं ? उसका न उत्वान है न पतन, उसका न 
विकास है न ह्ास ! जड़, जड है और चेतन, चेतन है। इस तथ्य 
को, इस सत्य को और इस मर्म को सम्यक दर्शन की उपलब्धि 
से ही समझा जा सकता है। सम्यक्‌ दर्शन के अमल-विमल आलोक मे 
चलकर ही यह संसारी आत्मा गन्दी के कुण्ड से अमृत के कुण्ड की 
ओर, भोग के कुण्ड से वेराग्य के कुण्ड की ओर तथा विप के 28 
सागर से अमृत के क्षीर-सागर की ओर गतिणील एवं अग्रसर हा 
सकता है | सम्यक्‌ दर्शन के दिव्य प्रकाग से ही यह आत्मा जड और 
चेतन के भेद को समझ कर, जड की बपेक्षा चेतन के मुल्य का अधिक 
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अकन कर सकता है। दुनिया भर के अध्यात्म-शास्त्र, दुनिया भर के 
गुरु और दुनियाभर के पोथी-पन्ते आपको एक ही बात कहते हैं--कि 
सत्य का दर्शन करों, सत्य को ग्रहण करो | सत्य पाया तो सब कुछ 
पा लिया | यदि सत्य नही मिला तो कुछ भी नहीं मिला । यदि अपनी 
अध्यात्म-साधना मे अग्नसर होते हुए अपने जीवन के पचास-साठ बसनन्‍्त 
भी पार कर दिए, किन्तु जीवन केधरातल पर सत्य का वसन्‍्त नही 
उतरा, तो कुछ भो नहीं पाया। अध्यात्म-साधना का कुछ भी लाभ 
नहीं उठाया गया । सम्यक दर्शन आत्मा की एक वह शक्ति है, जो 
जीवन को भोग से योग की ओर तथा विप से अम्रृत की ओर ले जाती 
है । सम्यक्‌ दर्शन जीवन के तथ्य को देखने एव परखने की एक अदूभुतत 
कसीटी है। सस्यक्‌ दर्शन एक वह ज्योति है, जिससे अन्दर और बाहर 
दोनो ओर प्रकाश पडता है| सम्यक्‌ दर्शन एक वह निर्मल धारा है, 

जिसमे तिमज्जित होकर साधक अपने मन के मैल को धो डालता है। 

सम्यक्दर्शन को पाकर फिर जो कुछ पाना शेष रह जाता है, उसे पाने 
के लिए आत्मा को मूलत क्रिसी और अधिक तैय्यारी की क्‍या 
आवश्यकता रहती है ? सम्पक्‌ दर्शन के देवता का प्रसाद मिलने पर 
फिर अन्य किसी देवता के प्रसाद की भिक्षा क्यो चाहिए? सम्यक्‌ 
दर्शन के क्षाथिक विक्रास से ही अन्तत भव के बन्चनो का अभाव 
होता है। परम पत्रित्र क्षायिक सम्यक्‌ दर्शन से ही आचार की पवित्रता 

के शिखर पर पहुँच कर पूर्ण सिद्धि एव मुक्ति की उयलब्बि होती है ! 

अतीत काल मे जिस किसी भी साधक ने मोक्ष प्राप्त किया है, उसका 

मूल आधार सम्यक दर्शन ही रहा है और भविष्य मे भी कोई साधक 
मुक्ति प्राप्त करेगा, उसका भी मूल आधार सम्यक_ दर्शन ही रहेगा । 

हमारे जीवन के आदि में भी सम्यक दर्शन हो, मध्य से भी सम्यक_ 

दर्शन हो और अन्त में भी सम्यक््‌ दर्शान हो, तभी हमारा जीवन 

मगलमय होगा । 


ज् 


१० 
धर्म-साधना का 
आधार 


््र 


आज मुझे जिस विषय पर बोलना है, वह है धर्म । धर्म वस्तुत 
बोलने का विषय नही है, आचरण का विपय है, किन्तु जिसको 
जाना नही, उसका आचरण ही कैप्ते क्रिया जा सकता है ” जिसका 
आचरण करना है, उसको जानना भी आवश्यक है। ज्ञान के बिना 
क्रिया कैसी और क्रिया के विना ज्ञान कैसा ? जो कुछ जाना जाता है, 
वही किया जाता है, और जो कुछ किया जा रहा है, बह निश्चित है, 
कि वह पहले जान लिया गया है। अत धर्म विचार और आचार का 
विपय तो है, पर बोलने का विपय नही है, क्योकि बोलने से वाद 
बनता है और वाद से विवाद खडा हो जाता है । धर्म वाद एव विवाद 
की वस्तु नही है । जब घर्म वाद और विवाद की वस्तु बन जाता है, तो 
वह धर्म, धर्म न रहकर सम्प्रदाय और पथ वन जाता है । तव उसमे 
होती है खीचतान और अनवन । सच्चा साधक मुख से कहता नहीं है, 


स्वय उसका चरित्र ही वोलने लगता है। 
सवसे वडा विकट प्रण्न यह है, कि धर्म क्या है ”? किसी पथ का 
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कर्म काण्ड धर्म नही है, वस्तु का अपना स्वभाव ही धर्म है। पानी ठडा 
रहता है और आग गरम । जल का घर्म शीतलता है और अग्नि का 
धर्म उष्णता । इसी प्रकार मनुष्य का घर्म मनृष्यता है। यह मनुष्यता 
क्या है ? यह भी एक विचित्र समस्या है। मनुष्य के मनुष्यत्व की 
सीमा क्‍या है ”? उसका अकन करना सरल नही है। फिर भी धर्म की 
कुछ सीमा, कुछ परिभाषा साधारण जन के लिए आवशधश्यक-सी है। 
स्वार्थ और परार्थ में से यदि किसी एक का चुनाव करना हो, तो 
परार्थ का चुनाव कीजिए, क्योंकि परार्थ ही स्वार्थ से निर्मल है। 
किन्तु जेन-दर्शन इससे भी ऊंची एक बात कहता है और वह है पर- 
माथ की । अपने सुख तक सीमित रहना स्वार्थ है, अपने साथी के 
सुख का ध्यान रखना परार्थ हैं और जगत के प्रत्येक प्राणी के कल्याण 
का ध्यान रखना परमार्थ है। क्योकि सबके कल्याण में मेरा भी 
कल्याण है और मेरे साथी का भी कल्याण है । 
इसलिए मैं कहता हूँ क्रि जब तक मनुष्य अपने स्वभाव मे स्थिर 
नहीं होगा, तव तक उसका जीवन कल्याणमय एवं स्वस्थ नहीं बन 
सकता और जब तक जीवन स्वस्थ न हो, तब तक धर्म की आाराघना 
नही की जा सकती । मानव आत्मा का स्वभावस्थ होना, स्वस्थ होना 
ही धर्म है। याद रखिए शरीर ही मनुष्य नही है, वह कुछ और भी 
है | आप जो कुछ देखते हैं उससे सुक्ष और भिन्‍न भी एक जीवन है, 
जिसे आत्मा कहा जाता हैं । आत्मा जड नही, चेतन हैं । शरीर बनता 
हैँ और विगडता है, किन्तु आत्मा न कभी बनता है और न कभी 
बविगइता है। इस ससार मे एक नही, अनेक पथ हैं, अनेक सम्प्रदाय 
है, सवकी अलग-अलग वाडाबन्दी है। सब एक स्वर से एक ही बात 
कहते है, कि हमारे पथ मे आओ, हमारे पथ की सीमाओ में आने पर 
ही तुम्हे मुक्ति मिल सकती है । दावा सब पथो का यही है । प्रश्न है कि 
कौन भूठा है और कौन सच्चा है ? मेरे विचार मे वह पथ असत्य है, 
जो केवल तन की वात कहता है और तन से आगे वढकर मन की वात 
कहता है, परन्तु जो उससे भी आगे वढकर आत्मा की बात कहता है, 
वही सच्चा है । याद रखिए, घर्म कही वाहर नही है, वह तो हृदय-युहा 
में रहता है। भीतर काको तो वहाँ से प्रकाश की एक उज्ज्वल किरण 
प्राप्त होगी और यह किरण चेतन-चेतन के भीतर है । आत्मा की 
आवाज सबके भीतर है । उसे सुनते चलो, और आगे बढते चलो । 
अन्दर की आवाज को सुनने से ही वाहरी उलझन का सुलकाब मिल 
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सकेगा । जो कुछ वाहर दीख रहा: है, उस पर आँख'मूदनी होगी और 
जा कुछ वाहर सुनाई दे रहो है, उसे अनसुना करना होगा, तभी आप 
अन्दर क्रो देख सकेंगे और अन्दर को सुन सकेगे । इन्सान ने इस घरती 
पर अपने अहकार से जो कुछ खडा किया है, वह सब कुछ एक दिन 
खेंडहर वन जाएगा । इस दुनिया मे क्या रहा है?? सम्राटो के प्रासादो 
के अतुल वंभव कहाँ है ? उनके महलो की रगीन दुनियाँ कहाँ है ? 
उनकी जक्ति का वह दर्प, जिससे अन्धे वतकर उन लोगो ने दुनियाँ को 
कचलना चाहा था, बताइए आज कहाँ हैं? सब कुछ घूल मे मिल 
गया । काल ने सबको लथेड डाला है। यह सव कुछ होने पर भी 
हमारे जीवन का एक दूसरा भी हृष्टिकोण है, और वह है, मृत्यु के 
वीच अमर बनने की कला । भगवान पाइर्वनाथ के पास यही कला थी, 
भगवात' महावीर के पास यही कला थी, केशीकुमार श्रमण के पास 
यही कला थी और यही कला थी गणवर गौतम के पास । मृत्यु से 
अमर बनने की कला जिसके हाथ लग जाती है, वसच्तुत उसी ब्यक्ति 
को मैं धर्ममील साधक कहता हूँ । 94 ५ 
हमारे सामने दो तत्व है-एक धर्म ओर दूसरा घन । जीवन, का 
भगल किसमे हैँ, धर्म मे अथवा घन में ? इन्सान की जिन्दगी को 
शानदार वनाने वाली धर्म की, कमाई है अथवा धन की कमाई ? 
धर्म की सत्ता होते हुए भी वह वाहर दिखलाई नही पडता, किन्तु धन 
भौतिक जीवन की ऊपरी सतह पर खडा रहता है, इसीलिए धर्म की 
अपेक्षा ससारी आत्मा को पत की प्रतीति अधिक होती है। जिस प्रकार 
धरती में डाला गया वीज दिखलाई नहों पडता, किन्तु उसके वृक्ष वन 
जाने पर वह दृष्टिगत होते लगता है, इसी प्रकार धर्म भले ही दिख- 
लाई न पडता हो, किन्तु धर्म का शुभ एव थुद्ध परिणाम अवश्य ही 
अनुभव का विषय होता है। धर्म की महिमा अपार है, धर्म का वीज 
इतना छोटा है कि उसे देखने के लिए ऊपर की आँख नहीं, भीतर की 
आँख चाहिए । घर्म की वात करना असान है, किन्यु धर्म पर आस्था 
होना बडा कठिन है । इस भौतिकवादी युग मे भौतिकवादी मानव, धर्म 
को भूलकर भोग के प्रतीक धन की पूजा कर रहा है। आज के जन- 
जीवन में जिघर भी मैं देखता हैं, मके दीखता है, कि सर्वत्र कल-पूजा 
और कला-बूजा हो रही है। आज के जन-जीवन की यह इन्द्रियपरा- 
यगता है। जहाँ इच्द्रियपरायणता है, वहाँ धर्म स्थिर कैसे रह सक्रता 
है ? धर्म को स्थिर करने के लिए खण्ड स्वार्थ को छोडने की आदब्य- 


धर्म-साधना का श्राघार श्द्३ 


कता है, आगे चलकर खण्ड परार्थ को छोडकर भी अखण्ड परमार्थ को 
ग्रहण करने की आवश्यकता है । आज का मनुष्य अहकार और मम- 
कार मे डूबा हुआ है । अहकार और ममकार का सर्य जब तक मानव- 
मन की -वाँवी मे वैठा.हुआ है, तव तक लजन्दगी के हर मार्ग पर 
ख़ुतरा- ही खतरा है ।- धर्म तत्व यह है, कि अहकार को छोडो और 
विनम्रता को पकड़ो तथा ममता को छोडो और अनासक्ति को पकडो | 
आज के समाज में कितनी विषमता दीख रही है, एक के पास धन का 
ढेर लगा है, दूसरे के प्रास खाने को अन्त का एक कण भी नहीं है । 
जब तक हमारे आस-पास भूखी सीड की भूख मँडराती रहेगी, तव 
तक न महल में जान्ति हो पाएगी और न कोपडी मे शान्ति हो पाएगी । 
वतिक,को अपने धन का अहकार रहता है और गरीब को अपनी 
गरीबी का दैन्य रहता है, दोनों ही दुनिया के भयकर पाप है और 
इन सव विषमताओ और इन्टो का सूल क्षुद सानव-मत की आसक्ति- 
मूलक अह॒ता एवं ममता ही है। इन सब इन्हो से बचने का रास्ता धर्म 
ही दिखला सकता है । किन्तु प्रइन है, कि धर्म किसक्र, तत का या 
मन का ? तत्वदर्शी पुरुषों ने इसका एक ही समाधान किया है, कि 
तन की भूख सीमित होती है, उसे आसानी से मिटाया जा सकता है, 
किल्‍्तु मन की भूख अथाह और अगाधव है । तन की भूख की दवा धन 
हो सकता है, किन्तु मत की भुख की दवा तो धर्म ही है। इसलिए धन 
को अपेक्षा धर्म ही वडा है। तन की अपेक्षा मन की सीमा ही अधिक 
है । जव तक घन के आधार पर मानव के जीवन का मूल्याकन होता 
रहेगा, तब तक धर्म की महिमा बढ नही सकती । जिसके पास परियग्रह 
का जितना अधिक बोर है, उसकी आत्मा सत्य से उतनी ही दूर है। 
धर्म हमे यह कहता है, कि इच्द्रियो को वश में करो, आत्म-स्वरूप को 

पहचानों | अपने को समझने पर सव कुछ समम्मता आसान है। धन को 
समभने से जीवन-समस्या का हल नहीं है, धर्म को समभने से ही 
जीवन-समस्या का हल होगा । मानव-जीवन की यह कितनी भयकर 
विडम्बना है, कि कौदडी को तो सँभाल कर रखता है, किन्तु रत्न को 
लुटाता फिरता है। याद रखिए, धन कभी जीवन की रक्षा नहीं कर 

केगा। धर्म ही जीवन की रक्षा कर सकेगा। आत्मा को खोकर 
ससार का साम्राज्य भी पाया तो क्या पाया ? आत्मा को खोकर अन्य 
सव कछ पाया तो क्या पाया ? आत्मा के खोने पर धर्म की रक्षा नही 
हो सकेगी । धर्म की रक्षा के लिए आत्मा को समझी । 
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मैं आपसे धर्म के विषय मे कूछ कह रहा था। धर्म क्या है ? 
अहिंसा, सयम और तप यही तो धर्म है। मुख्य प्रश्न यहाँ पर यह है, 
कि धर्म का आधार क्या है ? जैन-दर्शन के अनुसार धर्म का आधार 
सम्यक्‌ दर्शन है। सम्यक्‌ दर्शन है, तभी अहिंसा का पालन किया जा 
सकता है । सम्यक्‌ दर्शन है, तभी सयम का पालन किया जा सकता 
है। सम्यक्‌ दर्शन है, तभी तप किया जा सकता है। सम्यक्‌ दर्शन के 
अभाव में अहिसा, सयम और तप धर्म नही रह सकते । मेरे कहने का 
अभिप्राय यही है, कि धर्म का आधार सम्यक्‌ दर्शन है। जितनी भी 
साधना है, उस सबके मूल मे यदि सम्यक्‌ दर्शन नही है, तो वह 
साधना मोक्ष की साधना नही हो सकती । मोक्ष की साधना के लिए 
अन्य क्रिसी सदग्रुण की उतनी आवश्यकता नहीं है, जितनी सम्यक्‌ 
दर्शन की । सम्यक्‌ दर्शन को धर्म का मूल कहा गया है। 
कल्पना कीजिए, एक वृक्ष है। वह हरा-भरा है, फूल और फलो से 
लदा है, देखने मे बडा सुन्दर लगता है । क्या कभी आपने यह विचार 
किया, कि यह वृक्ष इतना समुद्ध क्‍यों है ? वृक्ष की समृद्धि का मूल 
कारण उसका ऊपरी भाग नही है, उसकी समृद्धि का मूल कारण है 
उसकी जड़े, जो पृथ्वी के अन्दर गहरी समायी हुई है। जिस बृक्ष की 
जड़े जितनी गहरी होगी, वह उतना ही अधिक पल्लवित, पुप्पित और 
फलित होता है। जिस वृक्ष की जडे नीचे भ्रूगर्भ तक पहुँच चुकी हैं, 
उस वृक्ष पर आधी और तूफान का भी कुछ असर नही होता । जिस 
वृक्ष की जडे जितनी गहरी रहती है, उसका विकास और उसमे फल 
एवं फूलों की उत्पत्ति भी उतनी ही अधिक होती है । दुर्भाग्य से जिस 
वृक्ष की जडे जमीन में गहरी नही उतरी है, वह बाँघी जौर तूफान 
के भटके सहन नहीं कर सकता। यह मैं मानता हूँ कि वृक्ष का 
अस्तित्व केवल उसके जड़ भाग में नही है, उसका ऊपरी भाग भी 
महत्वपूर्ण है, परन्तु यह तभी, जब कि उसकी जड वक्ति-सम्पन्न रहती 
है और उसमे पृथ्वी से अपना पोषण तत्त्व प्राप्त करने की वक्ति रहती 
है। पतभड आता है और हरे-भरे वृक्ष को ठूठ बनाकर चला जाता 
है, परन्तु वसन्‍्त आने पर वह इक्ष फिर हरा-भरा हो जाता है, उसमे 
नई-नई कोपले फूट आती है ? नये पुष्प और नये फलो से वह फिर 
भर जाता है। यह इसलिए होता हैं कि उसकी जड्ो में कमी पृथ्वी 
से अपना पोषण-तत्व ग्रहण करने की भक्ति है। इसके विपरीत जिस 
वृक्ष की जड़ो में जक्ति नही रहती, जिस इक्ष की जड़े खोखली हों 


जाती हैं, उसे महामेंघ की कितनी भी स्वच्छ जल-धारा मिले, सूर्य 
का कितना नी प्राण-प्रद प्रकाश ग्लि और जीवन को ताजा कर देने 
बाला कितना न्षी स्वच्छ पवन मिले, वह ईप्ष अधिक दिनो तक हरा- 


साधना के इक के सम्बन्ध में भी यही सत्य है । साधना-बक्ष तभी 
तक हरा-भरा रहता है, जब तक (क्क सम्यक दर्शन स्थिर एवं प्राणवान 
है। सम्यक दर्णन हीं चस्लुते अध्यात्म-साधना के वृक्ष का शल है। 
जब तक सम्यक दर्शन का शल स्थिर हैं और अन्तानिविष्ट हैं, दे तक 
अहिसा, संवम और तप की साधना तिरन्‍तर विस्तत होती चली 


जिस आत्मा ने नहीं , वह आत्मा घर्म की आरा 
घना नहीं कर उसकी अहिसा, अहिसा नहीं रहे सकती, 


सकता । यदि अध्यात्मबृक्ष का सम्यक्‌ दर्शन रूप मूल से विच्छेद हो जाए 
तो वह सूख जाएगा, उसका विकास हक जाएगा और क्षीण होकर वहें 
घरागायी हो जाएगा । इसी आधार पर सैँ आपसे यह कह रहा था, 
कि किसी भी धर्म की साधती करने से पूर्व यह जानने का प्रयत्न करो, 
कि सम्यक दर्हते की ज्योति की तुम्हारी दिव्य आत्मा में आकार 
जगमगाया हैं थीं नहीं । 

युद्ध-केत् मे वही सेना विजय प्राप्त कर पावी हैं, जो मिरच्तर आगे 
तो बढती रहे,किन्ठु जिसका अपने इले केन्द्र से सम्बन्ध विच्छेद न हो । 
जिस सेंता की अपने मूल केन्द्र से सम्बन्ध दना रहता है, वर सेना 
कितना भी लम्वा आक्रमण और. कितनी भी दूर क्यों त चली 
जाएं, परन्ु उसे पराजित करने की शर्त्ति किसी में नहीं होती ' 
कल्पना कीजिए, सेता निरत्तर आगे बढ रहीं है, किन्तु दुर्भाग्य से 
उत्तक्ा सम्बन्ध उसके मूल केन्‍् से टूठ गया, तो निश्चित सम्भिए, 


यही बात साधनाजक्षेत्र में जाई पड़ती हैं। सीधी का छेत्र कितना 
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भी व्यापक और कितना भी विज्ञाल क्यों न हो ? यदि उसका सम्बन्ध 
अपने मूल केन्द्र सम्यक्‌ दर्णन से वना हुआ है, तो वह साधना अवश्य 
फलवती होती है। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे विराट साधना तो क्‍या, 
अल्प साधना भी सफल नही होती । जीवन का एक मोर्चा नही है, 
हजारो-हजार मोर्चे है- कही काम का, कही क्रोध का, कही लोभ का 
और कही क्षोभ का। उक्त सभी मोर्चो पर होने वाले स॒ुद्ध मे आप 
तभी सफल हो सकते है, जब कि आपका सम्बन्ध आपके मूल केन्द्र 
सम्यक दर्शन से बना हुआ है। सम्यक दर्शन हमारे जीवन के युद्ध का 
एक वह मोर्चा है, जहाँ पर सुरक्षित खडे होकर हम अपने जीवन की 
दुर्वलताओं पर घातक प्रहार करते है। जीवन के एक-एक दोप को 
देखकर उसका सशोधघन एवं परिमार्जन करना ही हमे विजय की 
ओर ले जाने वाला सबसे अधिक प्रशस्त मार्ग है। जीवन के विविध 
मोर्चों पर लडने वाला यह आत्मा यदि सम्यक्‌ दर्शन के मूल केन्द्र पर 
खडा है, तो ससार की कोई भी ताकत उसे पराजय के मार्ग पर 
घसीट नही सकती । ज्ञानवान होना और चारित्रवान होना अच्छा है, 
किन्तु उससे पहले सम्यक्‌ दर्शनधारी बनना आवश्यक है । यदि सम्यक्‌ 
दर्शन की निर्मल ज्योति नही है, तो सामान्य ज्ञान तो क्या, धूर्वों का 
सागरोपम ज्ञान भी दुर्गति से हमारी रक्षा नही कर सकता । सम्यक्‌ 
दर्शन के अभाव मे मोक्ष कभी सम्भव ही नही है । सम्यक्‌ दर्जन के 
मूलकेन्द्र से सम्बन्ध टूट जाने पर, फिर धर्म की रक्षा का कोई आधार 
ही हमारे पास नही रहता। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे पूर्व-धर ज्ञानी 
भी मर कर नरक में जा सकता है । उस कथन का रहस्य यही है, कि 
सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में ज्ञान, ज्ञान नही रहता और चारित्र, चारित्र 
नहीं रहता । प्रश्न किया जा सकता है, कि पूर्व श्रूत जितना विशाल 
ज्ञान प्राप्त करके भी यह आत्मा नरक-गामी क्यो होता है ? उक्त प्रइन 
के समाधान मे इतना कहना ही पर्याप्त होगा, कि शास्त्र-स्वाध्याय और 
ज्ञान की साधना निरन्तर होने पर भी आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप 
को नहीं पहचान पाता और अपने स्वरूप को न पहचानने के कारण 
ही उस आत्मा की दुर्गति होती है, वह पतन-पथ का पथिक बन जाता 
है। तप वहुत किया, जप बहुत किया, त्याग बहुत किया, किन्तु 
सम्यक दर्शन के अभाव में वह सब एक प्रकार का नाटक का लेल 
रहा । क्योकि जब तक धर्म केवल तन तक ही सीमित >हता हैं, उसका 
अवेश आत्मा की सीमा मे नहीं होता, तव तक व्यवहार दृष्टि से तो वह 
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त्याग कहलाता है, किन्तु निरचय दृष्टि से वह त्याग नही है। व्यवहार 
भी नही, व्यवहाराभास है, और इसके खेल एक बार नही, अनेक बार, 
और अनेक वार भी क्या, असख्य वार खेल चुके हैं, किन्तु उससे हमारी 
आत्मा में क्या परिवर्तन आया ? यह एक विचारणीय प्रश्न है। 

आपने आचार्य अगारमर्दन! का नाम सुना होगा | वह अपने युग 
के एक बहुत बडे आचार्य थे, उनके पाण्डित्य का प्रभाव सर्वत्र फैला 
हुआ था । वडे-बडे राजा और महाराजा उनके भक्त थे, उनका थिष्य- 
परिवार भी बहुत वडा था । एक से एक सुन्दर राजकुमार उनकी तर्क- 
बुद्धि के चमत्कार से प्रभावित होकर उनके शिप्य बन गए थे | प्रतिभा 
और बुद्धि के साथ-साथ आचार्य मे प्रवचन की शक्ति भी अद्भुत थी । 
जिस किसी भी विषय को आचार्य जन-चेतना के समक्ष उपस्थित 
करते थे, तो वह विपय इतना सजीब एवं साकार हो जाता था, कि 
श्रोता उसे सुनकर गद्गद हो जाते थे, मुग्ध हो जाते थे । जिस किसी 
भी देश में और देश की राजधानी में आचार्य का पदार्पण होता था, 
तो उनकी वाणी का अमृत-पान करने के लिए जनता वन्चनमुक्त 
जल-प्रवाह की तरह उमड पडती थी । इतनी अद्भुत शक्ति थी बाचार्य 
अगारमर्दन मे । अगारमर्दन उनका मूल नाम नही था, वह तो बाद की 
एक घटना पर पडा, जिसका वर्णन मैं आपके समक्ष कर रहा हैँ । 


एक वार एक राजा ने स्वप्न में देखा, कि पाँच सौ सिंह एक 
गीदड की उपासना कर रहे है। राजा ने पहले कभी अपने जीवन मे 
इस प्रकार का विचित्र स्वप्न नही देखा था । पाँच सौ सिंह और उनका 
अधिपति एक गीदड, वडे अजब-गजब की वात थी। राजा ने यह 
स्वप्न देखा, तो उसके आश्चर्य और विस्मय का पार न रहा। 
उसने अपने मत्रियों से तथा अपनी सभा के अन्य बुद्धिमान सभासदों 
से इस विषय में चर्चा की और पूछा, कि इस स्वप्न का क्या अर्थ है ? 
इस गृढ रहस्य को केसे जाना जाए ? कुछ समभ में नही आ रहा था, 
कि मत्री और सभासद राजा के उस विचित्र स्वप्न का क्‍या अर्थ 
लगाएँ। एक सिंह भी जिस वन में रहता है, उसकी गर्जना को सुन 
कर हजारो-हजार गीदड दूर भाग जाते है और इस स्वप्न मे राजा 
ने पाँच सौ सिंहो का आधिपत्य करते हुए एक गीदड को देखा था। 
स्वप्त क्या था, एक विचित्र पहेली थी, स्वय राजा के लिए भी और 
उसके मंत्री एव सभासदों के लिए भी। मत्रियो को और सभासदों 
को मौन देखकर राजा ने फ़िर उनसे अपने प्रश्न का समाधान देने के 
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लिए कहा, किन्तु किसी की कुछ भी समझ मे न आया। 
सव विचास्मग्न थे। इतने मे ही वन-पालक ने'आकर राजा को 
शुभ समाचार दिया, कि नगर से बाहर आपके उपवन मे एक महान्‌ 
आचार्य अपने पाँच सौ शिष्यों के साथ पधारे हुए है। राजा ने ज्यों 
ही यह समाचार सुना, त्यो ही उसे रात्रि मे देखे हुए स्वप्न के गृढ रहस्य 
का अता-पता सा लगा। वह इस विचार पर पहुँचा, कि कही आचार्य 
ही तो मेरे स्वप्त का वह गीदड नही है, जो अपने पॉच सौ सिंह रूप 
विष्यो पर आधिपत्य कर रहा है। आने वाली पूर्णिमा की चाँदनी रात 
में कहा जाता है कि राजा ने आचार्य जी के मकान के बाहर कोय्लो के 
छोटे-छोटे कण विखेर दिये । रात्रि मे शिष्य बाहर जाने को आते और 
लौट जाते । उन कणो मे उन्हे सूक्ष्म जीवो की प्रतीति होती, और दया 
का भरना मन में उमड पडता । परन्तु आचार्य बाहर आए तो उन्हे 
दलते-मलते चले गये । उन्होने जीवो के सम्बन्ध मे कोई भी जाँच नही 
की । थिष्यो को यह कहते हुए आगे बढ गये कि जीव हैं और मरते है 
तो हम क्‍या करे ? ये यहाँ आए ही क्यो ? और जब चलने पर कोयले 

मालूम हुए तो अपने शिष्यो पर खूब हंसे । 
आचार्य के पास बुद्धि, प्रतिभा एवं पाडित्य की कमी नही थी । 
वाणी का जादू भी उनके पास बहुत था, किन्तु यह सव कुछ होकर 
भी जीवन-शोधन की वह अध्यात्म कला उनके पास नही थी, जिसे 
सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है। ग्रुरुपद पर पहुँच कर भी आचार्य को 
चैतन्य की शुद्ध सत्ता पर आस्था न थी। आत्मा की विद्ुद्ध स्थिति 
एवं आत्मा के विशुद्ध स्वरूप मोक्ष एवं मुक्ति पर विश्वास न था। 
साधना तो की जा रही थी, किन्तु उसका लक्ष्य आत्मा की पवित्रता 
एवं स्वच्छुता न होकर, लौकिक सुख-भोग, कीर्ति, ख्याति और प्रसिद्धि 
मात्र था । दिखावा बहुत कुछ था, किन्तु अन्दर में सब कुछ शून्य ही 
शून्य था। आस्रव ओर सवर की व्याख्या करते थे। वन्‍्च और मोक्ष 
की चर्चा करते थे। मन मे कुछ न था, किन्तु मुख मे सत्र कछ था । 
इसीलिए आचार्य अगारमर्दन को अभव्य आत्मा कहा गया हू । इस 
कथानक का फलितार्थ इतना ही है, कि आचार्य के पास वाह्म ज्ञान 
भी था और द्रव्य चारित्र भी था, किन्तु सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे वे 
मोक्ष के अग न हो सके । सम्यक्‌ दर्शन के विना साधना थून्य वब्रिन्दु से 
अधिक नही है। सम्यक्‌ दर्शन ही वस्तुत अध्यात्म-साथना का सूल हू । 
मूल के बिना शाखा और प्रच्माखा कंसे होगी ? 
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मैं आपको यह वतला रहा था कि सम्यक दर्शन की ज्योति के 
बिना जीवन विकसित नहीं बन सकता, उसमे धर्म के वीज अकुरित 
नही हो सकते । जब आत्मा पर ही आस्था नही है, तो फिर धर्म पर भी 
विश्वास कंसे होगा ? मैं यह समभत्ा हूँ, कि प्रत्येक साधक को अपने 
हृदय मे यह विचार करना चाहिए, कि साधना किसके लिए की जाती 
है ? गरीर के लिए अथवा आत्मा के लिए ? जरीर की साधना का कोई 
महत्व नही है। वह तो अनन्त काल से अनन्त वार होती ही रही हैं। 
साधना तो आत्मा की होनी चाहिए। पुण्य के खेल इतने चमकदार होते 
है, कि साधक इसके प्रकाश से आगे के एक दिव्य प्रकाश को देख नही 
पाता। ससारी आत्मा पाप करता हुआ भी पाप के फल को नही चाहता, 
किन्तु पुण्य के फल को चाहता है, क्योकि वह उसे मधुर और रुचिकर 
लगता है । भोगासक्त आत्मा चक्रवर्ती के वेभव को और स्वर्ग के सुख 
को ही चरम सिद्धि समझता है। सुख की अभिलाषा में यह ससारी 
आत्मा इत्तना आसक्त हो जाता है, कि सुख के अतिरिक्त इसे अन्य 
कोई वस्तु अच्छी नही लगती । सुख चाहिए, केवल सुख चाहिए। भले 
ही वह सुख बन्धन में ही डालने वाला क्यो न हो । यह आत्मा की 
मोह-मुग्ध दशा है। मोह-म्॒ग्ध आत्मा ससार और ससार के सुखो मे 
इतना आसक्त हो जाता है, कि उसे भव-वन्धनों का परिज्ञान ही नही 
होने पाता । ससारी आत्मा दु ख को छोड़ता चाहता है, किन्तु सुख को 
पकडना चाहता है। तत्वदर्शी आत्मा वह है, जो दुख के समान ससारी 
सुख को भी त्याज्य समभता है| वह ससारी सुख प्राप्त करके अहकार 
नही करता, बल्कि सोचता है, कि यह भी एक प्रकार का वन्धन ही 
है | वनन्‍्धन को वन्चन समझना, यही सबसे बड़ा सम्यक दर्शन है । इस 
सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में आत्मा अनन्त काल से भटकती रही है और 
अनन्त काल तक भटकती रहेगी । 
मुझे एक लोक-कथानक की स्मृति आ रही है । एक वार की वात 
है, कि वादशाह अकवर रात्रि के समय अपने महल में सो रहा था । 
रात्रि को सहसा नीद खुल जाने पर उसने देखा, कि रात काफी व्यतीत 
हो चुकी है, किन्तु अभी सवेरा होने मे कुछ देर है। उसी समय राज- 
मार्ग पर से किसी लड़की के रोने की आवाज सुनाई दी। रोने की 
भ्ावाज सुनकर बादशाह विचार करता है, कि यह लडकी कौन है, 
ओर भला स्वणिम प्रभात के आगमन के समय पर क्यो रो रही है ? पुछ- 
ताछ करने पर बादशाह को मालूम हुआ, कि लडकी के रोने का यह 
कारण है कि उसका पत्ति उसे विदा कर अपने साथ ले जा रहा है । 
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संसार की प्रत्येक घटना कुछ न कुछ विचार अवश्य देती है। 
पादशाह इसी विषय पर विचार करने लगा और सोचने लगा कि 
किसी भी व्यक्ति के घर पर दामाद का आना अच्छा नहीं है। यह 
दामाद वडे खराब है, जो गरीब लडकी को इस प्रकार रुलाते हैं । 
यदि ससार के सभी दामादो का सफाया करा दिया जाए, तो फिर 
कभी किसी लडकी को न उसके माता-पिता से वियोग होगा और न 
कभी इस प्रकार रोने का प्रसग ही उपस्थित होगा । 
प्रात काल जब वादशाह अपनी राजसभा में आया तो सबसे 
पहले उसने वीरबल को अपने पास बुलवाया और आदेण दिया 
कि 'मेरे राज्य के सभी दामादो को शूली पर चढा दिया जाए 
बादशाह के आदेश को सुनकर सभी आदइचर्यचकित थे और सभी एक 
दूसरे के मुख की ओर देखकर बादशाह हारा सहसा दिए जाने वाले 
इस विचित्र भादेश के गृढ़ रहस्य को जानने का प्रयत्न कर रहे थे । 
वीरबल ने बादशाह के आदेश को सुना और उसका पालन करने 
के लिए राजघानी से वाहर एक विशाल मेंदान मे शुली लगवाना 
प्रारम्भ कर दिया। वीरबल ने जिन शूलियो को लगाया था, उन शूलियों 
मे कछ सोने की थी, कछ चाँदी की थी और शेप सभी लोहे की थी | 
जब बीरवल ने अपने कार्य को सम्पत्न कर लिया, तब दिखाने के लिए 
बादशाह को बुलाया गया । बादआाह अकवर को वडा आइचर्य हुआ 
कि उन शूलियो मे कुछ शूलियाँ सोने और चादी की भी हैं। वादशाह 
ने सोचा तो बहुत कुछ, किन्तु वीरवल की वृद्धि के रहस्य का समझना 
आसान न था । आखिर बादगाह ने वीरबल से पूछ ही लिया कि-- 
“शूलियो मे कुछ सोने और चाँदी की क्यो लगाई गई हैं 7” 
बीरबल ने विनम्र वाणी में कहा--“जहॉपनाह ! शुली लगाने का 
तो आपका आदेश है ही, किन्तु मैंने सोचा कि शूली लगवातें समय पद 
और प्रतिष्ठा का भी ध्यान रखता चाहिए। इसीलिए मैंने कुछ सोने 
की और कुछ चाँदी की घूलियाँ भी लगवा दी हैं ।” 
वादशाह अकवर ने जिज्ञासा के स्वर मे पूछा-- क्या मतल्ब्र 
नुम्हारा ?” - 
बीरबल ने मधर स्वर मे कहा--'जहांपनाह ! आप भी तो किसी 
के दामाद हैं| मै भी किसी का दामाद हैं और ये सभासद भी किसी 
न किसी के दामाद अवश्य है। आपके, मेरे और इन सभासदा के पद 
और प्रतिष्ठा का ध्यान रखकर ही, मैंने आपके लिए और अन्य सार्मत 
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राजाओ के लिए सोने की, अपने लिए और अन्य मत्रियो के लिए 
चाँदी की शूलियाँ लगवाई हैं, तथा शेष जनता के लिए लोहे की 
शूुलियाँ काम मे लाई जा सकेगी । पद भर प्रतिप्ठा की हृप्टि से काफी 
सोच-विचार के बाद ही मैंने यह वर्गीकरण किया है ।” 
बीरबल की बात को सुनकर सभी सभासद हँस पडे, वादशाह अक- 
बर भी मन्द-मन्द मुस्कराने लगा। किन्तु सेभमलकर बोला-- बीरबल, 
यह क्‍या तमाशा है ” मौत, और वह भी सोने और चाँदी के भेद से । 
मौत तो मौत है, चाहे सोने की शूली से हो, चाहे चाँदी की शूली से 
हो और चाहे लोहे की शूली से हो। सोने और चाँदी की शूली पर 
चढने वाला यदि यह अहकार करे, कि मेरी मौत उन व्यक्तियों से 
अच्छी है, जिनको लोहे की शूली मिल रही है, तो यह एक प्रकार की 
मूर्खता ही होगी ।” 
बीरवल का चितन कास कर गया । दामादो को सूली देने का 
आदेश वापस ले लिया गया । किन्तु पद और प्रतिप्ठा के अह पर वह 
चोट लगी कि काफी दिनो तक जनता की जबान पर यह चर्चा चलती 
रही । 
कहानी समाप्त हो चुकी है। उसके मर्म को समभकने का प्रयत्न 
कीजिए । मर्म यह है, कि ससारी व्यक्ति पाप को बुरा समभता है, 
किन्तु पृण्य को अच्छा समभता है। परन्तु जिस प्रकार पाप वन्धन है, 
उसी प्रकार पुण्य भी तो एक वन्धन है ? पाप लोहे की श्ूली है, तो 
पुण्य सोने की शूली है । शूली, शूली है। उन दोनो का कार्य एक ही 
है, किन्तु फिर भी मोह-मुग्ध आत्मा पुण्य के बन्धन को पाकर प्रसन्न 
होता है और सोचता है कि, में वडा भाग्यशाली हूँ, कि मुझे लोहे की 
अपेक्षा सोने की झूली मिली है। तत्व-दर्शी आत्मा की हृष्टि से जिस 
प्रकार लोहे की छझूली , मृत्यु का कारण है, उसी प्रकार सोने की शुली 
भी मृत्यु का कारण है । जिस प्रकार लोहे की वेडी वन्धचन का काम 
करती है, उसी प्रकार सोने की बेड़ी भी वन्‍्धन का काम करती है। 
बन्धन दोनो जगह है, लोहे मे भी और सोने मे भी । अध्यात्म-पक्ष मे 
अध्यात्म-साधक यही सोचता और समझता है, कि जैसे पाप वन्चन 
है, चसे पुण्य भी वन्चन है । पाप और पुण्य में अध्यात्म-हप्टि से कोई 
अन्तर नही है। यदि कुछ अन्तर भी है, तो केवल इतना ही कि एक 
प्रतिकूल वेदन है और दूसरा अनुकूल वेदन है। एक दुखरूप है तो 
दूसरा क्षणिक सुखरूप है । पुण्य की यह अनुक्ुलता और सुखरूपता भी 
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केवल व्यावहारिक है। वस्तुत तो पुण्य भी निज स्वरूय से प्रतिकुल 
है, अतएव ढु खछूप ही है। यही कारण है कि--मोक्ष का शाइवत सुख 
प्राप्त करने के लिए जिस प्रकार पाप को छोडा जाता है, उसी प्रकार 
पुण्य को भी छोड जाना चाहिए ।,क्षणिक सुख पाकर उसका अहकार 
करना कोरी मूइता के अतिरिक्त अन्य कुछ नही है । ज्ञानी की दृष्टि मे 
एवं विवेकशील आत्मा की हृष्ठि में वन्धन, बन्धन है, फिर भले हो वह 
दूं खहप हो अयवा सुखहप हो । यह नही हो प्क्रता, कि पाप दू ख 
रूप होने से छोड़ दिया जाए और पुण्य सुख रूप होने से उसे सदेव 
अपने से चिपटा रखा जाए। 

मैं आपसे घ॒र्म की वात कह रहा था। जीवन के विकास के लिए 
धर्म-साधना आवश्यक है, इसमे किसी प्रकार का विवाद हो ही नहीं 
सक्रता । धर्म की व्याख्या और धर्म की परिभाषा मे विवाद हो सकता 
है, किल्नु घर्म की उपयोगिता में किसी प्रकार का विचार-भेद नही 
हो सकता । जिस प्रकार बीज के लिए भूमि ही आवश्यक नही है, 
जल, पवन और प्रकाश भी आवश्यक होता है, क्योकि यदि बोज 
को धरती मे डालने के वाद उसे समय पर उचित मात्रा में जल न 
मिले, शुद्ध पवन न मिले और सूर्य का प्राणप्रद प्रकाथ व मिले, तो 
वीज को उर्वरा भूमि मिल जाने पर भी उसमे से अकुर नहीं फूट 
सकता । यही सिद्धान्त घर्म के विषय में भी समभिए। धर्म का झूला- 
धार है--आत्मा' | धर्म सदा आत्मा मे ही रहता है। भात्मा के विना 
धर्म का अन्य कोई आधार नहीं वन सकता, किन्तु आत्मगत धर्म को, 
जो कि प्रसुप्त पडा हुआ है, जागृत करने के लिए महायुरुष की वाणी, 
गुद का उपदेश और शास्त्र का स्वाध्याय भी आवश्यक माना गया है । 
यद्यवि इन तीनो मे धर्म को उत्पन्त करने की भक्ति नहों है, धर्म कभी 
उत्पन्त होता भी नही है, वह तो एक शाश्वत तत्व है, सदा से रहा है 
और सदा ही रहेगा, फिर भी उसे पललवित और विकरत्तित, करने के 
लिए देव, ग्रुर और जास्त्र के अवलम्बन की आवश्यकता रहता है । 

अध्यात्म-शास्त्र के अनुसार धर्म आत्मा की उस परम स्वहूप-परि- 
णनि को कहते है, जिसमे क्रिप्ती वाह्य हेतु एव कारण की अपेक्षा नहीं 
रहती । घ॒र्म आत्मा का सहज शुद्व स्वस्वभाव है। आत्मा के 
जितो गुण हैं वे सभी धर्म हैं। ग्रुण को घम कहा जाता है । इस का 
बर्थ यह हुआ कि आत्मा में जितने गुण है वे सब उसके घम हूं । आत्मा 
में अनन्त गुण हैं, इसलिए आत्मा में अनन्त धर्म हू। उन अनन्त धर्मों 
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में परस्पर किसी प्रकार का विरोध नही होता । क्योंकि प्रत्येक धर्म 
का अस्तित्व अउनी-अपनी अपेक्षा से है। निश्चय दृष्टि से अहिसा कहां 
रहती है ? आत्मा मे । सत्य कहाँ रहता है ? आत्मा मे । अस्तेय कहाँ 
रहता है ? आत्मा मे । ब्रह्मचर्य कहाँ रहता है ? आत्मा मे । और अपरि- 
ग्रह कहां रहता है ? आत्मा मे । इस प्रकार शजील, सन्‍्तोष, विवेक, 
त्याग आदि-आदि अनन्त धर्मों का आधार एक मात्र आत्मा ही है। 
वर्म-तत्व इतना व्यापक है कि नास्तिक से नास्तिक व्यक्ति भी 
इसकी सत्ता से इन्कार नही कर सकता । धर्म ही सबका प्राण है, धर्म 
के विना व्यक्ति का कुछ भी मुल्य नही है । यह वात मलग है कि धर्म 
अनन्त स्वरूप है। किसी ने धर्म के किसी अग-विशेष को विकसित्त किया 
है और किसी ने किसी अग-विशेष को विकसित किया है। उदाहरण के 
लिए, प्रेम को ही लीजिए। यह एक आत्मा की परिणति-विशेष धर्म है, 
जो स्थिति विशेष से अशुभ,शुभ और शुद्ध रूप मे प्रवाहित रहता है। प्रेम 
अपने आप में एक एवं मखण्ड होकर भी पात्र-भेद से विविध रूपो में 
अभिव्यक्त होता है। जैसे गगा की निर्मल धारा का जल एक है, किन्तु 
किसी ने उसे अपने स्वर्ण-पात्र से भरा, किसी ने उसे रजत-पात्र मे 
भरा, और किसी ने उसे मिट्टी के पात्र मे भरा । लोक-व्यवहार मे 
पात्र-भेद से जल का भेद माना जाता है, वैसे ही प्रेम की धारा एक 
तथा अखण्ड होने पर भी पात्र-भेद के आधार पर उसके अगणित रूप 
हो जाते है । माता-पिता का अपनी सनन्‍्तान के प्रति जो प्रेम है, उसे 
वात्सल्य कहा जाता है। पति और पत्नी के मन मे एक दूसरे के प्रति 
जो प्रेम है, उसे प्रणणय कहा जाता है। शिष्य के मन में अपने ग्रुरु के 
प्रति जो प्रेम है, उसे भक्ति कहा जाता है। भगवान के प्रति जो एक 
भक्त के मन में विशुद्ध प्रेम रहता है, उसे पराभक्ति कहा जाता है। 
भाई और वहिनो मे तथा मित्रों मे परस्पर एक दूसरे के प्रति जो 
अनुराग रहता है एव प्रेम रहता है, उसे स्नेह कहा जाता हैं। यही 
प्रेम तत्व जब परिवार, समाज और राष्ट्र की सीमाओ को लाँध कर 
विश्व-व्यापी होता जाता हैँ, विश्व के जन-जन के मन-मन मे जब बह 
राग-्वे परहित निर्मल भाव से परिव्याप्त होता जाता हे, तब इसे 
अहिसा और अभय तथा अन्नासरूप मैत्री कहा जाता है। अहिसा का 
अर्थ है--प्राण-प्राण के प्रति निर्मल प्रेम एवं निष्कफाम सदभाव। मैत्री 
का अर्थ हैं-- वह विचार जिसमे सबको आात्मवन्‌ समभने की भावात्मक 
क्षमता एवं गक्ति हो । जब घर्म का प्रकाण सूर्य-प्रकाश के समान ध्रम- 
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रहित विश्वव्यापी एवं लोकव्यापी बनता जाता है, तव उसको अहिंसा 
और मंत्री कहा जाता है, किन्तु जव धर्म का प्रकाश दीपक के प्रकाश के 
समान मन्द एवं मन्दतर होकर सीमित एव सच्चूम होता जाता है, तब 
उसे भक्ति, प्रेम, स्नेह, वात्सल्य और प्रणय आदि नामो से कहा 
जाता है | 

मैं आपसे धर्म की व्याख्या और परिभाषा के सम्बन्ध मे कुछ 
विचार कर रहा था। वास्तव में धर्म को किसी एक व्याख्या में 
नॉंघना अथवा किसी एक परिभाषा की सीमा में सीमित करना, मैं 
पसन्द नहीं करता। धर्म एक व्यापक तत्व है, और मेरे विचार मे उसे 
व्यापक ही रहना चाहिए | धर्म एक वह तत्व है, जो अपने अस्तित्व के 
लिए किसी बाह्य पदार्थ की अपेक्षा नहीं रखता | वह आरोपित नहीं 
होता, सहज होता है। जैसे अग्नि का धर्म उष्णता है, उसे किसी अन्य 
पदार्थ की आरोपित सहायता की आवश्यकता नही है, वैसे ही जिस 
वस्तु का जो धर्म है, वह सदा निरपेक्ष ही रहता है । आत्मा में सम्यक्‌ 
दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र रूप धर्म है। दर्शन का विप- 
रीत परिणाम मिथ्या दर्शन, ज्ञान का विपरीत परिणाम मिथ्याज्ञान 
और चारित्र का विपरीत परिणाम मिथ्याचारित्र-ये तीनो वस्तुत 
धर्म नही है, किन्तु मोहवश इन्हे धर्म समझ लिया गया है। वास्तविक 
धर्म तो आत्मा का विशुद्ध परिणाम सम्पक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और 
सम्यक चारित्र ही है। इसी को अध्यात्म-शास्त्र मे रलत्रय, साधनत्रय 
और मोक्ष-मार्ग कहा जाता है। जो जीव दर्गन, ज्ञान भौर चारित्र मे 
स्थित हो रहा है, उसे स्व-समय कहा जाता है। इसके विपरीत जो 
पुद्गल एव कर्म प्रदेशों मे स्थित है, उसे पर-समय कहा जाता है। ये 
आत्मा मोह के कारण एवं राग- प के कारण पर-पदार्थ में उत्कर्प और 
अपकर्प को अपना उत्कर्प और अपकर्प मानता रहा है। प्रुदूयबल के 
उत्कर्प को अपना उत्कर्प मानना और पुद्गल के अपकर्य को अपना 
अपकर्य समभना, यह सबसे वडा मिय्यात्व है, यह सबसे बडा अज्नान 
है । इस आत्मा ने भज्ञान एव मोह के वशीभृत होकर बपने गरीर 
के विकास को अपना विकास समझा और अपने घरीर के विनाग् को 
अपना विनाञ समझा । यही सबसे वडा अवर्म है, यही सबसे वडा 
पाप है और यही सबसे वड़ा पातक है । कुछ व्यक्ति अपने पंथ के शास्त्र 
और अपने पंथ के वेश को ही धर्म मानते हैं, शेप सबको अचर्म। यह 
भी एक प्रक्रार का मिथ्यात्व एवं अज्ञान ही है। क्योकि धर्म किसी 
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वेश-विशेप मे नहीं रहता, धर्म किसी पथ-विशेष मे नहीं रहता, धर्म 
किसी स्थान-विशेष मे नहीं रहता, किसी भी वाह्म जड वस्तु मे धर्म 
मानना सबसे बड़ा अज्ञान है। क्योकि धर्म तो आत्मा का गुण है, 
इसलिए आत्मा मे ही रह सकता है। आप एक बात का ध्यान रखिए, 
कि धर्म किसी स्थूल पदार्थ का नाम नही, वह तो स्वस्वरूप का 
भावनात्मक एवं उपयोगात्मक रूप ही होता है । इसलिए अहिसा, सत्य, 
अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह ये धर्म हैं, क्योकि ये सब आत्मा के 
निज गुण हैं और निज गुणो का विकास ही सच्चा धर्म है। आप जीवो 
की अहिसा एवं दया करते है, वडी अच्छी बात है । आप सत्य बोलते 
है, वहुत सुन्दर है । आप ब्रह्मचर्य का पालन करते हैं, यह जीवन का 
एक अच्छा नियम है। आप अपरियग्रह को धारण करते हैं, यह एक 
अच्छी साधना है। आप किसी भो प्रकार का तप करते है यथवा 
किसी भी प्रकार के सयम का पालन करते हैं, अति सुन्दर ! तप करना 
अच्छा है और सयम का पालन करना भी अच्छा है । परल्तु क्या कभी 
आपने यह भी सोचा है कि अहिसा, सयम और तप की आराधना 
करना धर्म कब होता है ? यह धर्म तभी बनता है, जव कि अहिंसा पर 
विद्वास हो, सयम पर विश्वास हो और तप पर विश्वास हो । इन 
तीनो पर विश्वास का अर्थ होगा, आत्म-सत्ता की श्रद्धा एवं आत्म- 
सत्ता की आस्था | इसी को सम्यक्‌ दर्शव एवं सम्यक्त्व कहते हैं। मेरे 
कहने का अभिप्राय यही है, कि यदि सम्यक्‌ दर्णन है, तो अहिसा भी 
सफल है, सत्य भी सफल है, अस्तेय भी सफल है, ब्रह्मचर्य भी सफल 
है और अपरिग्रह भी सफल है, अन्यथा ये सव कुछ निष्फल एवं निर- 
र्थक हैं। अहिसा पर विश्वास न हो और अहिसा का पालन किया 
जाए, सयम पर विश्वास न हो और सयम का पालन किया जाए, 
तप में विश्वास न हो और तप का पालन किया जाए, यह साधक- 
जीवन की एक विचित्र विडम्बना है, यह एक अज्ञानता की दु खद 
स्थिति है । जहाँ अज्ञान होता है, वहाँ श्रद्धान नही रहता और जहां 
भ्रद्ान नही रहता, वहाँ धर्म भी नहीं रहता । कृति से पूर्व ज्ञप्ति 
चाहिए और ज्ञप्ति से पहले हष्टि चाहिए, जहाँ दृष्टि शुद्ध होती है, 
बहो ज्ञप्ति का प्रकाग्म फंजता है और ज्ञप्ति के प्रकाश मे ही कृति सफल 
होती हैं। किसी भी धर्म-क्रिया को करने से पहले अपने मन में तोलो, 
और अपनी बुद्धि मे विचार करो कि मै जो कुछ कर रहा हैं उससे 
मेरी आत्मा का विकास होगा कि नही । धर्म की सबसे सुन्दर परि- 
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भाषा एवं व्याख्या यही है, क्रि जिससे आत्मा का विकास हो, आत्मा 
का उत्थान हो और आत्मा के वन्बनों का अभाव हो, वही धर्म है। 
सवसे मुख्य और सबसे वड़ा प्रश्न यह है, कि सम्यक्‌ दर्शन क्‍या 
है? इस प्रब्न के उत्तर मे यह कहा जाता है कि - तत्त्व-दचि को सम्यक 
दर्शन कहते है । परन्तु रुचि क्या है ? यह भी एक प्रइन है। रुचि को 
घर्म कहा जाए अथवा अधर्म कहा जाए ? रुचि धर्म है अथवा कर्मो का 
ओऔदयिक परिणाम है ? यह प्रब्न आज का नही, बहुत प्राचीन है। इस 
प्रश्त पर गम्भीरता के साथ विचार करने पर ज्ञात होता है, कि रुचि 
वास्तव में एक प्रकार का राग है, एक प्रकार की इच्छा है। राग 
और इच्छा कपाय-भाव है। फिर उस रुचि को धर्म कैसे कहा जा 
सकता है ? जितना भी कपाय है, वह चाहे किसी भी रूप मे क्‍यों न 
हो, वह कभी धर्म नही वन सकता । रुचि एवं इच्छा को यदि धर्म- 
माना जाए अथवा श्रद्धान माना जाए, तव तो ससार मे कोई भी जीव 
अभव्य नही रहेगा, क्योकि रुचि अभव्य मे भी रहती ही है । यदि रुचि 
को ही श्रद्धान कहा जाए, तव तो मिथ्याहप्टि जीव को भी सम्यक्‌- 
दृष्टि कहना पडेगा, क्योकि रुचि उसमे भी हो सकती ह्ै। फिर 
इस संसार मे किसी भी जीव को अभव्य और मिथ्याहष्ट कहने का 
हमे क्या अधिकार है ? यदि कहा जाए कि केवल रुचि को ही हम 
श्रद्धान नही कहते, वल्कि तत्त्व-रुचि को श्रद्धान कहते है, इतना कहने 
पर भी मेरे विचार मे उक्त प्रव्न का समाधान नहीं हो पाता है। 
क्योकि तत्त्व-रचि नास्तिक, अन्धविश्वासी और एक मासाहारी व्यक्ति 
मे भी किसी न किसी रूप मे हो सकती है । तत्त्व-रुचि नहीं, तत्त्व-रचि 
का लक्ष्य ही निर्णायक हैँ । जो तत्त्व-रचि आत्मलक्षी हे, वह चेतना का 
जुद्ध परिणमन है, वह राग नही है । परन्तु जो तत्त्वरुचि ससार-लक्ष्यी 
है, वह राग है और वह सम्यक्‌ दर्शन नही है । 
बहुत दिनो की बात है। मैं तत्कालीन पटियाला राज्य के महख्रगढ 
नगर में ठहरा हुआ था। उस समय दिल्‍ली के ग्रुलावचन्द्र जैन मेरे पास 
सुप्रसिद्ध फ़रासीसी विद्वान ओलिवर लुकुम्व को लाए। वह पाइचात्य 
विद्वान वडा ही मबुर भापी, विचारणील और दर्तननथाम्त्र का एव 
धर्म-भास्त्र का एक विशिष्ट पण्डित था | भारत की प्राचीनतम भाषाएं 
प्राकृत एव संस्कृत पर उसका असाधारण अधिकार था। एक विदेशी 
होकर उसने प्राकृत एव सस्क्रत सीखी, यह कम आश्चर्य की बात नहीं हैं। 
उसने जैन-धर्म और जैन-दर्शन का विभिष्ट चिन्तन, परिणीलन एवं अत्य- 
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यन किया था । मैने देखा कि वह अपनी वातचीत में यथा प्रसग आचो+ 
राग सूत्र, भगवती सूत्र, उत्तराध्ययनसूत्र एव कल्पसूत्र आदि के सूल पाठो 
को उद्ध त करता जाता था। यदि कोई भारतीय विद्वान इस प्रकार 
पाठो को बोलता तो कोई आश्चर्य की वात न होती। किल्‍्तु एक विदेशी 
होकर इस प्रकार भारतीय विद्या पर और भारतीय भाषा पर अधि- 
कार रखता हो, तो वस्तुत आश्चर्य वी बात होती है। मैंने अनुभव 
किया, कि प्रोफेसर का चिन्तन एवं अध्ययन गम्भीर है । उसे जो कुछ 
शकाएँ थी, उन्हे दूर करने के लिए और वर्तमाच मे जन-घर्म एवं जेन- 
दर्शन की परम्परा किस रूप मे और कंसी है, यह देखने के लिए ही 
वह भारत आया था| अहिसा और अनेकान्त पर उसने अपने मन की 
शकाएं मेरे समक्ष खखी। मैंने यथोचित समाधान की दिल्या प्रशस्त 
की । इसके अतिरिक्त मूल आगम, उनकी टीकाएं और उनके भाष्यो 
में से भी उसने अनेक चर्चाएँ की । वतचीत के प्रसग मे मैंने अनुभव 
किया, कि वह एक जान्तचित्त एवं प्रसन्‍्न-चित्त व्यक्ति है। अपना तर्क 
कट जाने पर भी उसे आवेश नही आता था, और प्रसन्नता से कहता 
कि-- मनिजी ! मेरे तर्क से आपका तक पैना है, आपका चिन्तन 
गम्भीर एवं तर्कसगत है ।”” 
मैंने देखा कि उसके मन में तत्तरुचि का भाव बहुत गहरा एव 
तीव्र है | तत्त्वचर्चा मे वह इतना तल्‍लीन हो जाता था कि बाहर की _ 
स्थिति से अलिप्त हो जाता था। भयकर गर्मी पड रही थी । वह पसीने 
से लथपथ हो जाता था, फिर भी घन्टो ही एक आसन से तत्व चर्चा में 
सलग्न रहता । 
वात्तचीत की समाप्ति पर जब वह जाने के लिए तैयार हुआ, तो 
भेरे मत मे उससे एक प्रइन पूछने की भावना उत्पन्न हुई। मैं सोचता 
था कि यह एक जिज्ञासु व्यक्ति है, जिज्ञासा लेकर यहाँ आया है, अत 
अपनी ओर से इससे किसी प्रकार का प्रश्त नहीं पूछना चाहिए । परन्तु 
लम्बी बातचीत के कारण मैं उसके रवभाव से परिचित हो नया था, 
झुके विव्वास हो गया था, कि मेरे कुछ भी पूछने पर वह दुरा नहीं 
मानेगा । मैंने पछा-- क्या मैं भी आपसे कोई प्रइन कर सकता हूँ ?” 
वह प्रसन्‍न होकर बोला-- हाँ अवच्य पूछिए | प्रश्नोत्तर से ज्ञान 
बढ़ता ही है ।” 
मैने अपने प्रश्त की भूमिका बनाते हुए कहा-- आपके प्राचीन 
आगम ग्रन्थ पढे है, आपने उत्तरकालीन जैन-दर्जन के ग्रन्थों का अध्य यन 
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भी किया है और आपने अहिसा और अनेकान्त पर गम्भीर चिन्तन 
एवं मनन भी किया है। तव, यह तो सभावित है कि आप मासाहार 
नही करते होगे ।” वह ॒मन्द मुस्कान के साथ वबोला--“नही, मैंने 
मासाहार का परित्याग तो नही किया है ।”” 

मेरे मन और मस्तिष्क मे यह विचार तेजी के साथ चक्र काटने 
लगा, कि “अहिसा का इतना गहरा ज्ञान प्राप्त करने के बाद और 
तत्त्व-चर्चा में इतनी गहरी दिलचस्पी होने पर भी यह मासाहार का 
त्याग नहो कर सका ।” मैंद गान्त स्वर में अपने उक्त प्रइत को फिर 
दूसरे रूप मे प्रस्तुत किया कि-- आपने जेन आग्रमो का किस उद्देश्य 
से अव्ययन किया है ”” 


मेरे प्रश्न का विद्वान प्रोफेसर ने उत्तर दिया कि “मैने जैन-धर्म के 
आगमो का और जेैन-दर्शन के ग्रन्थों का अध्ययन तथा अहिंसा एवं 
अनेकान्त का अनुजीलन आचार-साधना की दृष्टि से नहीं किया है। 
जन आग्रमो का अध्ययन एवं जेन परम्परा के निवम-उपनियमों का 
अनुणीलन मैंने इसीलिए किया है, कि जैंन-धर्म एवं जैन-दर्शन का मैं 
अधिकारी जिंद्ान वन सक्‌ और अपने देश के विज्यविद्यालथों में 
प्राच्यविद्या के अव्ययन एवं शोधकार्य की आवश्यकता पूर्ण कर 
सक्ू [ हक । गे 
मैं आपसे कह रहा था, कि तत्त्व-इंचि उस विद्ान में बहुत थी 
और वह जेन-दर्शन के सूक्ष्म से सूश््म तक को पक्रडता था तथा विचार- 
चर्चा के प्रसग पर गहरे से गहरे उतरने की उसमे अद्भुत क्षमता भी 
थी । परन्तु क्या इस प्रकार के तत्व-ज्ञान और तत्व-दुचि से आत्मा का 
कल्याण हो सकता है? मै सममता हुँ-- नहीं! । और आप भी यही 
कहेंगे कि नही! । ज्ञान होता अलग वस्तु है, किन्त्रु उसे जीवन में तव 
तक्र नही उतारा जा सकता, जब तक कि उस पर अध्यात्म भाव- 
नात्मक श्रद्धा एव प्रतीति न हो । केवल सम्मान प्राप्त करने के लिए 
अपने पाडित्य की धाक जमाने के लिए और केवल पंसा कमाने के 
लिए जो तत्त्व-चर्चा एवं तत्व-रुचि होती है, उससे आत्मा का कल्याण 
नहीं हो सकता । इस प्रकार की तलल-रुचि एक प्रकार का राग आर 
एक प्रकार की इच्छा ही है। और इच्छा एवं राग कपाय-माच हूं फिर 
उससे आत्मा का विकास कैसे हो सकता है * अध्यात्म-दर्शन कहता 
हैं, कि पहले अपने को समझो, पहले अपने को जानो और पहले अपनी 
सत्ता प्र आस्था करों । यदि अपने को समझ लिया, तो सबका समझ 
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लिया | अपने को समझना ही सच्चा सम्यक्‌ दर्शन है। अपने से भिन्न 
पर-पद्मार्थ की तत्व-रचि से कभी जआात्मा का कल्याण नहीं हो सकता, 
उत्थान नही हो सकता । पर-पदार्थ की रुचि और पर-पदार्थ की श्रद्धा 
मोक्ष की ओर नही, ससार की ओर ले जाती है, प्रकाश की ओर नही, 
अन्चकार की ओर ले जाती है तथा अमरता की ओर नही, मृत्यु की 
ओर ले जाती है। पर-पदार्थ की रुचि का अर्थ है--सस्‍्व से भिन्‍न पर 
की ओर अभिम्ुख होना, आत्मा से भिन्न अनात्मा की प्रतीति करना ।” 
प्र-श्रद्धा का अर्थ है-- स्व से भिन्न अन्य प्र विद्वास करना, और 
आत्मा से भिन्न अजनात्मा पर विश्वास करना ।” याद रक्‍्खो, सबसे 
बडा धर्म सम्यक्‌ दर्गन और सम्यक्‌ श्रद्धान ही है । सम्यक्‌ दर्णन के 
होने पर अहिसा, सयम और तप रूप धर्म आत्मा मे स्थिर रह सकता 
है । धर्म का अर्थ है- स्व स्वरूपोलव्धि ।”जिसने अपने को समझ लिया, 
वस्तुत वही धर्म के रहस्य को समझ सकता है। इसीलिए मै कहता 
हूँ कि प्र-पदार्थ की तत्त्वरुचि और पर-पदार्थ का श्रद्धान धर्म नही 
हो सकता । आत्म-रुचि और आत्म-अ्रद्धान ही सवसे बडा धर्म है, 
सबसे वडा कर्तव्य है। अहिसा एवं सत्य आदि धर्म की साधना तभी 
सार्थक होती है, जव कि उनके आधारभूत आत्मा पर विश्वास हो। 
अभवच्य और मिथ्या-हप्टि आत्मा मे सबसे बडी कमी यही है, कि वह 
जानता वहुत कुछ है, समभता बहुत कुछ है, किन्तु उसको स्वरूपोन्म्रुख- 
स्वरूप सम्यक्‌ दर्शन और सम्यक्‌ श्रद्धान का अभाव होने से वह मोक्ष 
के मार्ग को ग्रहण नही कर सकता । जब तक साधक मोक्ष के मार्ग की 
ओर उन्मुख और ससार-मार्ग की ओर विशुख नहीं होगा, तव तक 
वह कल्याण-पथ का पथिक नहीं वन सकता | तत्त्वार्थ-श्रद्धान का अर्थ 
जड पदार्थ का श्रद्धान नही है, वल्कि उसका सच्चा अर्थ आत्म-श्रद्धान 
एवं आत्म-भान ही है। पुद्ंगल की श्रद्धा करने से राग-हं ष आदि 
कपषाय घटते नही, बढते हैं । राग एवं 6 प्‌ आदि कषाय की क्षीणता 
एवं मन्दता तभी होगी, जब कि पुद्ंगल एवं जड तत्व का श्रद्धात न 
करके, आत्मा का श्रद्धान किया जाएगा। मोक्ष के साधक का यह 
कर्तव्य है, कि वह सबसे पहले स्व और पर में विवेक करना सीखे । 
स्व और पर का विवेक होने पर ही सच्चे धर्म की उपलब्धि हो 
सकती है और उसी धर्म से आत्मा का कल्याण हो सकता है, अन्यथा 
अनन्त भव-सागर मे डूबते रहने के सिवा कुछ नही । 
कितनी विचित्र बात है, कि शरीर पर राग हो जाता है, घन 
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पर प्रेम हो जाता है, विविध इन्द्रियों के विविध भोग्य पदार्थों पर 
आस्था जम जाती है, किन्तु आत्मा का अपने आप पर, निज शुद्ध 
स्वरूप पर॒ विश्वास नहीं होता । याद रखिए, जब तक पुद्गल पर 
मोह रहेगा, तव तक आत्मा को अपने शुद्ध स्वरूप की उपलब्धि नही 
हो सकेगी | यह अन्तरिचित्त अनन्त-अनन्त काल से भोग-वासना का 
अधिष्ठान रहा है, अत इसमे आज भी भोगो की दुर्गन्ध आती है। 
राग-हू ष के वगीभूत होकर यह आत्मा क्षणिक सुख देने वाले पदार्थों 
में राग करता है और दु.ख देने वाले पदार्थों मे & प करता है। राग 
करना और हू प करना, यही पतन का सबसे वड़ा कारण है। किसी 
पदार्थ को छोड देने मात्र से त्याग नही होता, किन्तु उस पदार्थ के प्रति 
आत्मविस्मृतिमुलक अथवा आत्म-अस्थिरतामुलक जो राग है, उसका 
परित्याग ही सच्चा त्याग है । 
एक अनुभवी सन्त के पास एक बार एक घन-सम्पन्न व्यक्ति आया । 
सन्‍्त उस समय अपने ध्यान-योग में सलग्न थे। कौन आता है और 
कौन जाता है, इसका भान भी उन्हें नही था । वह भक्त आया और 
नमस्कार करके सन्त के समीप ही वैठ गया । सन्त ने जब अपनी 
समाधि खोली, तो आगन्तुक व्यक्ति ने नमस्कार करने के वाद सन्त से 
निवेदन किया कि “भगवन्‌ ! मैंने अपनी सारी सम्पत्ति अपने परिवार 
के नाम करदी है । मै अव किसी प्रकार का काम-वन्धा नहीं करता | 
सव कुछ छोड दिया है। यहाँ तक कि शरीर के वस्त्र भी साधारण हैं, 
खान-पान में भी अब मेरी विशेष रुचि नहीं रहती, किन्तु आश्चर्य है, 
कि सव कुछ त्याग देने पर भी अभी तक मुझे शान्ति नहीं मिली है । 
आप जैसे सन्‍्तो के श्रीमुख से यह सुना था, कि जिस परिय्रह का संग्रह 
किया है, उसका परित्याग कर देने पर गान्ति मिल जाती है, किन्‍्सु 
मुझे तो अभी तक आान्ति नही मिली | इसका क्या कारण है ”” सन्त 
ने उसकी बातों को ध्यान से सुना और कहा-- जिस पात्र में वर्षो 
तक तेल रहा हो, उसमे से तेल की गन्ब अच्छी तरह मॉँजन पर भी 
आसानी से नहीं जाती । यह माना, कि आपने अपनी सम्पत्ति का 
त्याग कर दिया किन्तु मन में से सम्पत्ति का राय जैसा छूदना चाहिए 
था, वैसा छूटा नहीं है। सम्पत्ति पुत्रो को सौप दी है। क्रिन्तु अब भी 
तुम्हारे मन में यह विकत्प है कि कही लादान लड़के सम्पत्ति 5 न 
कर दे । सम्पत्ति तो छोड़ी, किन्तु उसका राग कहाँ छाझय हू : और 
इस स्थिति में तुम्हे भान्ति लाभ हो, तो कंसे हो ?” 
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मैं आपसे कह रहा था, कि अनन्तकाल से जड पदार्थों के प्रति राग 
रूप अवर्म आत्मा मे रहा है, परन्तु स्वरूपदर्गन रूप सम्यक्‌ दर्शन 
धर्म के होते ही आत्मा का उत्थान होने लगेगा, चेतन्य का विकास 
होते लगेगा। धैर्य रखो और प्रतीक्षा करो, कि आपकी आात्मा में 
सम्यक्‌ दर्शन का दिंव्य प्रकाश जगमगाने लगे। सम्यग्‌ दर्शन के 
दित््पर्र आलोक में ही आय अपने धर्म को और अपने कर्तव्य को भली 
भाँति समझ सकेगे। समझ क्या सकेगे ? सम्यक्‌ दर्शन रूप धर्म के 
प्राप्त होते ही यह आत्मा बन्य-धन्य हो जाता है। 


११ 
सम्यग्‌ दर्शन की 
महिसा 


यह आत्मा अनन्त काल से भव-वन्धनों मे आवद्ध है। बन्धन से 
विमुक्त होने के लिए, जिन साधनों की आवश्यकता है, उन्ही का वर्णन 
आजकल यहाँ चल रहा है। आत्मा जब अपने स्वभाव को छोडकर 
विभाव मे चला जाता है, तब वह उसकी वन्ध-दशा कहलाती है । 
जब आत्मा के विभाव भावों का अभाव हो जाता है, और आत्मा 
अपने स्वभाव मे रमण करने लगता है, आत्मा की उस अवस्था को 
मोक्ष-दशा कहा जाता है । साधक के जीवन मे जव तक सम्यक्‌ दर्शन 
आदि रत्नन्रय भाव की पूर्णता नही होती है, वहाँ तक उसे जो 
कर्म-वन्ध होता है, उसमे रत्नत्रय की हेवुता नही है। याद रखिए, 
रत्नन्नय तो मोक्ष का ही साधक है, वह वन्च का कारण नहीं होता । 
परन्तु रत्नत्रय भाव का विरोधी जो रागाग होता है, वही वन्च का कारण 
होता है । साधक को जितने अथ में सम्बक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा 
सम्यक चारित्र प्राप्त हो चुका है, उतने अभय तक उसे बन्चन नहीं 
होता । किन्तु जितने अश में राग है, उतने ही अगर तक उसे बन्धन 
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होता है । इस कथन पर से यही फलितार्थ निकलता है, कि आत्मा के 
वन्धनों का अभाव करने के लिए आत्मा का स्वस्वभाव ही सबसे 
प्रधान एवं मुख्य साधन है । 
सम्यक्‌ दर्शन एक ऐसा आध्यात्मिक स्वभाव है, जिसकी तुलना 
किसी भी भौतिक पदार्थ के लाभ से नहीं की जा सकती । एक भोर 
भौतिक पदार्थ का लाभ हो और दूसरी ओर सम्यक्‌ दर्णन का लाभ 
हो, तो इन दोनो मे सम्यक्‌ दर्शन के लाभ का ही पलडा भारी रहता 
है । कल्पना कीजिए, किसी व्यक्ति को तीव लोक का राज्य भी मिल 
जाए, पर क्या वह राज्य स्थायी है ? राज्य और उसका वैभव कभी 
स्थायी नही रह सकते, यह सब परिवर्तनशील तत्व है। ससार की 
माया और ससार की तृष्णा का जब तक अन्त नहीं होगा, तव तक 
आध्यात्मिक राज्य का आनन्द नहीं होगा । सम्यक्‌ दर्शन एक ऐसा 
आध्यात्मिक गुण है, जिसके पूर्ण विकसित हो जाने पर, आध्यात्मिक 
भाव अनन्त काल के लिए ज्ञाश्वत हो जाता है। सम्यक दर्शन के होने 
पर ही अन्य सब ग्रुण अधोमुख से ऊर्ष्वमुख हो जाते हैं । 
सम्यक्‌ दर्शन अध्यात्म-साधना का मूल आधार एव मुख्य केन्द्र 
माना जाता है। सम्यक्‌ दर्शन कही बाहर से आने वाला तत्व नही है, 
वह तो अनन्त काल से आत्मा मे विद्यमान ही है। उस पर जो विकृृति 
आ चुकी है, उसे दूर हटाने की वात ही म्रुख्य है। आत्मा में अन्य 
अनन्त गुण हैं, उनमे एक गुण सम्यक्‌ दर्शन भी है, किन्तु सम्यक दर्शन 
का इतना अधिक महत्व एवं इतना अधिक गौरव, इसलिए है,कि सम्यक्‌ 
दर्शन के सद्भाव में ही ज्ञान और चारित्र पनप सकते हैं। सम्यक्‌ दर्शन 
के सदभाव मे ही यम और नियम सफल हो सकते हैं। सम्यक्‌ दर्शन के 
सद्भाव में ही तप और स्वाध्याय सार्थक हो सकते हैँ । सम्यक्‌ दर्शन 
समस्त सद्गुणो का आधार है। सम्यक्‌ दर्शन अध्यात्म-जीवन की एक 
ऐसी कला है, जिसके प्राप्त हो जाने पर जीवन का दुख भी सुख मे 
परिवतित हो जाता है । सम्पक्‌ दर्शन की भूमि मे कदाचित्‌ दु ख का 
बीज भी गिर जाए, तो भी वह सम्यक्‌ दर्णन की पवित्र भूमि में अकु- 
रित नही हो पाता है। यदि कभी अकुरित हो भी जाए, तो वह मिथ्या- 
दृष्टि के समान उठ गकारी एवं अनर्थकारी नही होता। सम्बग्दर्णन की 
पावन ध्ृमि मे पुण्यानुवन्ची पुण्यछप अथवा आत्मरमणतारूप सुख का 
वीज तो खूब ही अकुन्ति, पल्‍लवित, पुष्पित एवं फलित होता है । 
इसका अर्य यही है कि सम्यक्‌ दर्णन ही सुख-शान्ति और आनन्द की 
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मूल जन्मभूमि है। साघक जीवन मे यदि प्रज्ञा, मैत्री, समता, करुणा 
तथा क्षमा आदि की साधना सम्बक्त्व सहित की जाती है, तो उससे 
अवश्य ही सिद्धि-लाभ होता है। 

सम्प्रक्‌ दर्शन एवं सम्यक्त्व वास्तव में एक अद्भुत शक्ति है, क्योकि 
इस सम्यक्‌ दर्शन के प्रभाव से ही, आत्मा को विमुक्ति और सिद्धि 
मिलती है। अधिक क्‍या कहा जाए, अनन्त अतीत में जितनी भी 
आत्माएँ सिद्ध हई है और अनन्त भविष्य मे जितनी भी आत्माएँ सिद्ध 
होगी, उन सबका सम्पक्‌ दर्शन ही आवार है । इसीलिए मैं वार-बार 
आपके सामने सम्यक्‌ दर्शन की महिमा और गरिमा का वर्णन कर रहा 
हूँ । यह सम्यक्‌ दर्णन अनुपम सुख का भण्डार है, सर्व कल्याण का 
वीज है, और संसार-सागर से पार उतरने के लिए एक महान जहाज 
है। जिसने सम्यक्‌ दर्शन को प्राप्त कर लिया, उसके समक्ष तीन लोक 
के राज्य का सुख भी कुछ मूल्य नहीं, रखता । इस ससार का अन्त 
करने वाला यह सम्यक दर्शन जिस किसी भी आत्मा मे प्रकट हो जाता 
है, वह आत्मा कृतक्ृत्य हो जाता है। सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति जब 
साधक के जीवन-पथ को आलोकित कर देती है, तव इस अनन्त ससार- 
सागर मे साधक को किसी भी प्रकार का भय नहीं रहता 4 वह यह 
समभता है, कि सम्यक्‌ दर्शन का चिन्तामणि रत्न जब मेरे पास मे है, 
मेरे पास मे क्या, मुझ मे ही है, तव मुझे किस वात की चिन्ता है 
और किस वात का भय है ? जिसके पास सम्यक्‌ दर्जन है उसे किसी 


प्रकार का भय नही रहता | ः 

मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन की वात कह रहा था । सम्यक्‌ दर्शन क्या 
वस्तु है ? जैन दर्शन के अनुसार और,अध्यात्म-शास्त्र के अनुसार आत्म- 
दर्शन ही वस्तुत सम्यक्‌ दर्शन है | विना आत्म-दर्शन के सम्यक दर्शन 
हो ही नही सकता । सम्यक्‌ दर्शन के लिए यह आवश्यक है, कि आत्मा 
वी प्रतीति हो और इस वात की प्रतीति हो कि मैं हुँ । और वह में, देह 
नही, देह से भिन्न आत्मा हैं । यह माया, यह मोह, यह ममता, यह 
राग और यह हे प-ये सब अपनी ही अज्ञानता एवं भ्रूल के कारण 
अपनी ही आत्मा की विभाव परिणति के विविव रुप हैँ | परन्तु इस 
तथ्य को कभी मत भूलिए, कि यह विविध विक्त्प एवं विकार स्वप्न 
के ससार के समान हैं। जिस प्रकार स्वप्न तभी तक रहता है, जब 
तक व्यक्ति निद्रा के अबीन रहता है, किन्तु ज्यों दी व्यक्ति जागता है 
न जाने स्वप्न में उत्पन्न होने वाले वे दृश्य कहाँ भाग जाते है। इसी 
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प्रकार आत्मा की विभाव परिणति के यह विविध रूप भी आत्मा की 
अन्नानरूप निद्रा के दूर होते ही क्षण भर में सहसा विलुप्त हो 
जाते हैं। निद्रा-अधीन व्यक्ति अपनी स्वप्नावस्था मे कभी-कभी वडे 
विचित्र स्वप्न देख लेता है । वह अपने स्वप्न में देखता है कि भेरे 
सामने एक भयकर सर्प है और वह सुझे इसने के लिए मेरी ओर वढा 
चला आ रहा है। कभी स्वप्न मे वह देखता है, कि वह एक भयकर 
जगल से गुजर रहा है, और उसके सामने एक शेर आ गया हैं, 
जिसकी भीषण गर्जना से समस्त बन प्रतिध्वनित हो उठा है । जगन 
में रहने वाले क्षुद्र जल्तु उसके भय से सयभीत होकर इधर-उधर अपने 
प्राणो की रक्षा के लिए भाग रहे है और वह स्वय भी अपने प्राणो की 
रक्षा की चिन्ता मे इधर-उधर दोड रहा है । कभी वह देखता है, कि 
उसको चारो ओर से डाक॒ओ ने बेर लिया है ओर वह उनसे बचने के 
लिए इघर उधर की दौड-ध्रूय कर रहा है । यद्यपि वास्तव मे इनमे से 
एक भी उस समय उसके पास नहीं है। न सर्य है, न सिंह है और न 
कोई डाकू है, तथापि वह अपनी स्वप्न दशा मे इन भयकर हृष्यो को 
देखकर भयभीत हो जाता है और चिल्लाने लगता है । स्वप्नावस्था के 
इस भय एवं आतंक को दर करने के लिए यह आवश्यक है, कि आप 
जाग उठे । आप ज्योही जागृत हो जाएँगे, त्योही वह भय एवं आतक 
स्वत हो विलुप्त हो जाएगा । उस भय एवं आतक का कहीं अना-पता 
ही नही रहेगा । परन्तु याद रखिए, स्वप्न के भव एव आतक से विमुक्त 
होने के लिए जागरण की सबसे वडी आवश्यकता है। इसके अतिरिक्त 
दूसरा कोई उपाय नहीं है, जिससे आप अपने स्वप्न के भय से विमुक्त 
हो सकें । 
आत्मस्वरूप की अज्ञानता और मिथ्यात्व के कारण क्रोध, मात 
साया, लोभ और दासना आदि असख्य विकार एवं विकल्प अनादि 
काल से आत्मा को उसकी अपनी मोह-निद्रा मे परेशान कर रहे है । 
अनन्त-म्रनन्त विकल्प तो ऐसे हैं, जिनके नाम का भी हमे पता नही 
है । आत्मा के अनन्त विकल्पों में से कितने विकल्पों को हम वुम जानते 
है ? आत्मा में केवल अन्तर्मुहर्त मे ही असस्प प्रकार के परिणाम उत्पन्न 
एवं विलुप्त होते रहते हें। आत्मा थपनी उन्त सव परिणतियणों में से 
निरन्तर गुजरती रहती है और इसके फलम्वस्य आकुल-च्याफुता बनी 
रहती है । परन्तु यह विकल्प और विव्गर आत्मा में कब तक है, जब 
तक कि सम्यक्‌ दर्शन की ज्योनि आत्मा में प्रकट नही हो जाती है । 


श्द्द अध्यात्म प्रवचन 


आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन के प्रकट हो जाने पर कभी-कभी तो केवल 
एक अन्तर्मुहर्त मे ही वे विकल्प और विकार विलुप्त हो जाते है। 
मैं अभी आपसे कह रहा था, कि क्रोध, मान, माया और लोभ 
आदि विकारों मे असख्य विकार ऐसे है, जिनके नाम का भी हमे पता 
नहीं है । हमे केवल आत्मा के इने-गिने कुछ ही विकारों के नाम आते 
है । उदाहरण के लिए क्रोध को ही लीजिए, उसके चार रूपो वो हम 
जानते हेँं--अनन्तानुबन्धी क्रोध, अप्रत्याख्यानी क्रोव, प्रत्यास्यानी क्रोध, 
और सज्वलनी क्रोध । ये क्रोध के बहुत ही स्थल भेद है, जिन्हे हम 
जानते है, किन्तु इनमे से एक-एक भेद के भी असख्यात एवं अनन्त भेद 
प्रभेद होते है, जिनका हमे कुछ भी पता नहीं है और जिनके स्वरूप का 
प्रतिपादन करने के लिए हम अपनी भाषा मे कोई शब्द नही पाते । 
जो वात क्रोध के सम्बन्ध में है, वही वात मान, माया एवं लोभ के 
सम्बन्ध मे भी है । इस प्रकार भात्मा के विकार एवं विकल्पों के अस- 
ख्यात एवं अनन्त भेद है, जिनमे से आत्मा ग्रुजरती रहती है । याद 
रखिए, बाहर का यह ससार तो बहुत छोटा है और उसको तुलना में 
अन्तर्जयत बहुत विशाल है । अध्यात्मनिष्ठ महापुरुषों ने एवं अनुभवी 
जास्त्रका रों ने अन्त+गत के इन विकार एवं विकल्पों के भय एवं आतको 
को स्वप्न के भय एवं आतक के समान कहा है। इन भय एवं आतको 
से बचने के लिए आध्यात्मिक जागरण की आवश्यकता है। अन्दर का 
जागरण आया नही कि ये सव भाग खडे होते हैं। जब तक भात्मा का 
भान नही होता, और जव तक स्व का जागरण नही होता, तथा जब 
तक यह चेतन्य पर स्वरूप से स्व स्वरूप में नही आता, तब तक विकार 
एवं विकल्पों के भय एवं आतक से आत्मा का मृक्ति पाना सम्भव नहीं 
है | आत्म दर्शन रूप सम्यक्‌ दर्शन का जागरण ही उन विकल्प ण्व 
विकारों से उक्ति करा सकता है। अज्ञान के भय एवं आतक का दूर 
करने का एक मात्र उपाय सम्यक्‌ दर्गन ही है। हे है 
मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन की चचा कर रहा था। यह मे मानता 
क्रि सम्यक्‌ दर्णन की चर्चा बहुत गहन एवं गस्भीर है, किन्दु उसको 
गहनता और गम्भीरता को देखकर उसया परित्वाग नहीं किया जा 
क्षक्षता। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव से हमारी सावना का जीवन-पंथ हो 
अम्धकाराच्छन्न हो जाएगा। बन्ञान बौर मिध्यात्व के उस घोर 
अन्धचक्ार में यह आत्मा अनन्त काल से भटकती नही है और उसके 
अभाव में भविष्य में भी अनन्त काल तक भटकती ही रहेगी । अत 


सम्यक्‌ दर्दात की सहिमा १८७ 


जीवन के उद्धार एवं उत्थान के लिए, सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
अत्यन्त आवश्यक है। परन्तु सवसे वडा सवाल यह है, कि वह 
सम्यक्‌ दर्शन है क्या वस्तु ? सम्यक्‌ दर्शन की परिभाषा बताते हुए 
कहा गया है, कि तत्त्वार्थ श्रद्धान' ही सम्यक्‌ दर्शन है। तत्वों की 
श्रद्धा को सम्यपक्‌ दर्शन कहा गया है। इस आत्मा मे अतत्त्व का श्रद्धान 
या तत्त्व का ऋश्रद्धान अनन्त काल से रहा है । विचार कीजिए, निगोद 
की स्थिति मे यह आत्मा अनन्तकाल तक रहा । फिर यह आत्मा प्रृथ्वी- 
काय, जल-काय, अग्निकाय, वायु-काय और प्रत्येक वनस्पति-काय मे 
भी असख्यात काल तक रहा | वहाँ पर जन्म और मरण करते हुए 
असख्यात अवसपिणी और असख्यात उत्सपिणी जितना दीर्घकाल 
गुजर गया, किन्तु आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति प्राप्त न हो 
सकी । इस अनन्त काल मे यदि आत्मा को अतत्त्व का श्रद्धान नही 
हुआ, तो उसे तत्त्व का श्रद्धान भी कहाँ था ? निगोद आदि मे अतत्त्व 
का श्रद्धान नहीं था, तो तत्त्व की श्रद्धा भी कहाँ थी ? अतत्त्व की 
श्रद्धा के समान तत्त्व की श्रद्धा न होना भी सबसे बडा मिथ्यात्त्व है। 
करपना कीजिए, आत्मा अनन्त काल से निगोद मे जन्म एव मरण करता 
रहा । एक सास मे जहाँ अठारह वार जन्म एवं मरण होता हो, 
तो विचार कीजिए, वहाँ जीवन कितनी देर रहा ? जीवन के नाम पर 
वहाँ इतना भी समय नहीं मिला कि मानव-जितना एक सॉस भी पूरा 
ले सके । कितनी भयकर वेदना की स्थिति है, यह । इत्ततनी भयकर 
गेदता उठाने पर भी इस आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाश नही मिल 
सका। सम्यक दर्णन का प्रकाश सिलता भी क॑ँसे ”? जब तक साधक 
जीवन मे से मोह निद्रा का अभाव नही होगा, तव तक आत्मा के शुद्ध 
स्वरूप की उपलब्धि कंसे होगी ? इसीतिए अध्यात्म गास्त्र मे उपदेश 
दिया गया है, कि साधक ! जागृत हो, सतर्क हो, सावधान वन, प्रमाद 
को छोडफर अप्रभमत्त बन, उठ, जाग और अव्यात्म-साधना के पथ पर 
आगे वढ़ | जीवन में जाहे दुख हो अथवा चाहे सुख हो, किन्तु एक 
लग के लिए भी आत्म-भाव शो बविस्‍्मृत मत होते दो। अध्यात्म- 
साधना भे क्षण सात्र के लिए भी व्वत्प का प्रमाद भवकर तिपत्ति 
उत्पन्न कर सकता है, इसलिए न्‍च के सम्बन्ध में शणमात्र दा भी 
प्रमभाद मत करो । क्षतीत काल में अनन्त वार उन्म-मरण कर चक्े हो, 
उसे भूत जाओ भीर एक ही बात याद रखो कि वत्सान भें और 
भविष्य में फिर कभी जन्म मरण के पन्चिक्र मे न फस जाओ । 





श्ष्य अध्यात्म प्रवचन 


आत्म-विवेक के अभाव में यह आत्मा अदेव को देव समझता रहा 
अग्रुरु को गुठु समझता रहा और अधर्म को धर्म समझता रहा | परन्तु 
निगोद आदि की स्थिति में इस प्रकार का अतत्त्वश्रद्धानरूप मिथ्यात्व 
भी कहाँ था ? निगोदवर्ती जीव के द्रव्य मत से सम्पुष्ट एव भ्रयुद्ध 
इस प्रकार का भाव कहाँ था, जिससे कि वह॒अतत्त्व का सकल्‍प 
एवं विकल्प कर सकता ? निगोदवर्ती जीव मे मिथ्या दर्शन तो अवश्य है 
ही, इस वात से इल्कार नहीं किया जा सकता, किन्तु प्रश्न है, कि वहाँ 
पर कौनसा मिध्यात्व हैं और कसा मिथ्यात्व है ? क्योकि मिथ्यात्व- 
रूप विकल्‍प के भी असख्य भेद होते हैं । 
सम्यक्‌ दर्शन को समभने के लिए मिथ्या दर्गन को समभना भी 
आवश्यक हो जाता है ।। प्रकाश के महत्त्व को वही समझ सकता है, 
जो पहले कभी अन्धकार से परिचित रह चुका हो, अधकार के तमस्‌ 
भाव को जानता हो। यद्यपि यहाँ पर सम्यक्‌ दर्शन के स्वरूप का 
वर्णन चल रहा है, किन्पू सम्यक्‌ दर्गन के उस दिव्य स्वरूप को सम- 
मने के लिए उसके विपरीत भाव स्वरूप मिथ्यादर्णन को समझ लेना 
भी आवश्यक है। आत्मा के अनन्त गुणों मे दर्शन नाम का भी एक 
गुण है। आत्मा का यह दर्शाव नामक गुण, मिथ्यात्व मुणस्थान में 
मिथ्या दर्शन रूप होता हे, जिसका निमित्त कारण मिय्यादर्शन कर्म का 
उदय है। इसके होने पर वस्तु का यथार्थ दर्शन एवं श्रद्धान नही होता, 
अयथार्थ ही होता हैं । इसी आवार पर इसको मिथ्या दर्शन कहते हैं । 
आत्मा का जो दर्शन गुगर हैं, मिय्या दर्णव उसकी अशुद्ध पर्याय हैं। इसके 
विपरीत आत्मा के दर्शन गुण की शुद्ध पर्याय को सम्यक्‌ दर्गन कहते 
हैं, इसके होने पर वस्तु का यथार्थ दर्शन एवं थ्रद्धान होता है । 
मैं आपसे यहाँ पर मिथ्यादर्शन की चर्चा कर रहा था। मिथ्या- 
दर्शन का अर्थ है, मिध्यात्व, जो सम्यक्‌ दर्शन एवं सम्यकत्व से उलठा 
होता है। मिय्यादर्णन दो प्रकार का होता है--पहला तत्त्व-विषयकर 
यथार्थ श्रद्धात दा अभाव और दूसरा अतत्त्व-विपयक अयथार्थ श्रद्धान । 
पहने और दसरे में केवल इतना ही अन्तर है, कि पहला सवधा मूढ- 
दशा में हों सकता है, जब कि हूसरा विचार-द में ही होता है। 
उक्त भेदों को दसरे घब्दों में अभिगृहीत मिथ्यात्व और अनभिगृहीत 
मिथ्यात्व भी कहते है । विचार-अक्ति का विकास होने पर भी जब 
अपने मतामिनिव्य के कारण अतत्त्व में तत्वरूप श्रद्धा का अपना 
लिया जाता है, तब वित्रार-दणा के रहने पर भी अतत्त्व में पक्षपात 
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होने से वह दृष्टि मिथ्या दर्शन कहलाती है । यह उपदेश-जन्य एवं 
विचारजन्य होने के कारण अभिगृहीत कही जाती है । इसके विपरीत 
जब विचार-द्शा जागृत न हुई हो, तब अनादिकालीन दर्शन मोहनीय 
कर्म के आवरण के कारण केवल मूढ-दगा होती है। यह मुढ्-दशा 
निगोदवर्ती आदि अविकसित जीवो म रहती है। उन जीवो मे जैसे- 
अतत्त्व का श्रद्धान नही है, वैसे तत्व का श्रद्धान भी तो नही 
होता । इस दशा मे केवल मूढता होने से तत्व का अश्वद्धान रूप 
मसथ्यात्व हैं। यह उपदेश-निरपेक्ष होने से अनभियुहीत मिथ्यात्व कहा 
गया है । पथ, मत, सम्प्रदाय आदि सम्बन्धी जिलने भी एकान्त-प्रधान 
कदाग्रह हैं, वे सभी अभिगृहीत मिथ्यादर्शन है, जो कि विकसित चेतना 
वाली मनुष्य आदि जातियो मे हो सकता है । धौर दूसरा अनभिगृहीत 
मिथ्यात्व तो एकेन्द्रिय निगोद आदि तथा क्षुद्र कीट पतंग आदि जेसी 
मूच्छित चेतन्‍्य वाली जातियो में ही सम्भव है । 
मैं आपसे कह रहा था, कि, देव को कुदेव और कुदेव को देव, गुरु 

को कुगुरु और कुग्रुरु को गुरु, धर्म को अधर्म और अधर्म को धर्म, आदि 
समभने जसे मिथ्यात्व के मापदण्ड तो पन्थयुग के बने हैं। ये सव उस 
समय कहाँ थे ? यह मिथ्यात्व और सम्यक्त्व की परिभाषा एवं शब्दा- 
वली उस समय कहाँ थी, जव कि हमारी यह आत्मा निगोद आदि 
स्थिति में रही होगी । वहाँ पर अतत्त्व श्रद्धान रूप मिथ्यात्व नही था, 

फिर भी वहाँ मिथ्यात्व की स्थिति तो अवश्य थी ही। वयोकि 
अतत्व का श्रद्धान तो मिथ्यात्व है ही, परन्त्र॒ तत्व का श्रद्धान न 
करना भी मिथ्यात्व ही है। उस स्थिति मे और उस दशा मे तत्व का 
श्रद्धान न करने का मिथ्यात्व था । 

अतत्व का श्रद्यान करना अभिगृहीत मिथ्यात्व है। इसको दूसरे 

शब्दों मे विपरीत श्रद्धान भी कहा जा सकता है। इधर-उधर के मन्थ, 

पोथी-पन्‍्ने और पथ एवं सम्प्रदायों से ग्रहण की हुई विपरीत हृष्टि 

भतत्त्व का श्रद्धान ही है | परन्तु जिस निगोद आदि स्थिति में विपरीत 

विकहपो को ग्रहण करने वाला मन ही नहीं है, वहाँ विपरीत श्रद्धान 

रूप मिथ्यात्व नही होता। वहाँ तत्व के श्रद्धान का अभाव-स्वरूप 

अनभियृहीत मिथ्यात्व होता है । अभिगृद्दीत मिथ्यास्व वह है, जो मन 
एव वुद्धि से ग्रहण किया जाता है। यह विकसित क्षेदना वाले प्राणियो 
में ही हो सवता है | एकेन्द्रिय आदि जीव मे द्रच्ण्मन नही होता मौर 

चिन्तन की स्पप्ट दुद्धि भी नही होती, इसी से वहाँ अतत्व के श्रदधान- 
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रूप अभिगृहीत मिथ्यात्व भी नही होता, परन्तु तत्व के श्रद्धान का 
अभावरूप मिथ्यात्व रहता है । इस तथ्य को ध्यान मे रखना चाहिए 
कि अभिमृहीत मिथ्यात्व की अपेक्षा अनभिगृहीत मिथ्यात्व अधिक 
भयकर होता है। यद्यपि भयकर तो दोनो ही है, क्योंकि दोनो ही 
द्ाओ मे मिथ्यात्व की गक्ति रहती है, तथापि बभिमृहीत की 
अपेक्षा अनभिगृहीत को भयकर मानने का कारण यह है, कि उसमे किसी 
प्रकार की विचार-दगा ही नहीं रहती, अत सतत मूढदशा ही बनी 
रहती है । अभिगृहीत मिथ्यात्व मताग्रहरूप विचार-द्ा मे होता हे । 
ऊपर से यह अधिक भयकर प्रतीत होता है, परन्तु मूलत ऐसा नही 
है । क्योकि यदि वह आज पतन के मार्ग पर है, तो कल उत्थान के 
मार्ग पर भी लग सकता है। यदि आज वह कुमार्ग पर चल रहा है, 
तो कल वह सनन्‍्मार्ग पर भी चल सकता है। विचार-शक्ति तो है ही, 
केवल उसकी धारा बदलने की आवश्यकता है । 

कल्पना कीजिए, किसी व्यक्ति को १०४ डिग्री अथवा १०५ 
डिग्री तीत्र ज्वर चढा है, जिसके कारण ज्वरग्रस्त रोगी बहुत ही 
व्याकुल और परेणान रहता है। यह तीन ज्वर बहुत ही भयकर होता 
है, क्योकि इससे शरीर की अशक्ति एव व्याकुलता वढी रहती है । परन्तु 
एक दूसरा व्यक्ति है, वह भी ज्वरत्रस्त है। उसका ज्वर हल्का रहता 
है, किन्तु दीर्घकराल तक चलता रहता है, जब कि तीज्र ज्वर ज्ीत्र भाता 
है और जीघ्न ही लौट भी जाता है। ज्वर दोनो को है, एक को तीत्र 
है, दूसरे को मन्द है, किन्तु इन दोनों में भयकरतम ज्वर कौन-सा 
है ? निश्चय ही तीज ज्वर की अपेक्षा दीर्घकाल स्थायी मन्द ज्बर ही 
अधिक भयकर है । यही स्थिति अभियृहीत मिथ्यात्व और बनभिगृहीत 
मिथ्यात्व की है। अभिभृहीत मिथ्यात्व की अपेक्षा अनभिगृहीत मिथ्यात्व 
अधिक भयकर है । अभिगृहीत मिथ्यात्व तीत्र ज्वर के समान है और 
अनभिगृहीत मिथ्यात्व मन्द ज्वर के समान है | अनभिगृह्दीत मिथ्यात्व 
इस आधार पर अधिक भयकर है, कि उसमे जीव की विचारस्दुन्य 
दशा रहती है एवं मूढ दया रहती है, जिसमे अपने हित-अहित का 
कुछ भी चिन्तन नहीं रहता, जिसमे अपने उत्थान एवं पतन का कुछ भी 
सकतप नही रहता। मैं कौन हैं और क्या हँ--यह भी भान नही रहता। 
अव्यात्म-द॒प्टि से यह स्थिति बहुत ही भयकर है | अभिगृहीत मिश्यात्व 
उस भयकर तीक्र ज्वर के समान है, जिस पर यथावसर थीतघ्र ही एव 
आसानी से काबू पाया जा सकता है, परन्तु अनभिगृहीत मिथ्यात्व उस 
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सन्द एवं दी4 काल स्थायी ज्वर के समान है, जिसकी उग्रता का वेग 
वाहर मे उतना नहीं, जितना कि अन्दर मे रहता है, जो अन्दर ही अदर 
शरीर को दृड़ियो को गलाता रहता हू, और चिकित्साशास्त्र की दष्टि 
से दु खसाध्य भी होता है । 
मैं आपसे मिथ्या दर्शन के दो रूपो की चर्चा कर रहा था-अभि- 
गृहीत और अनभिगृददीत । मेरे कहने का अभिप्राय यही है, कि यद्यपि 
अव्यात्म दृष्टि से दोनो ही मिथ्यात्व आत्मा का अहित करने वाले है 
गथाषि अनभिषृहीत की अपेक्षा अभिमृहीत मिथ्यात्व चाहे वितना भी 
उग्र एवं भयक्रर क्यो ने हो, फिर भी उसमे विचार एवं विकास के 
लिए अवकाश रहता हु । इन्द्रभूति गणघर गौतम का नाम आप जानते 
ही हैं। वे अपने युग के प्रकाण्ड पण्डित थे और धुरन्धर विद्वान थे। 
उनका विश्वास था कि यज्ञ मे वलि देने से घ॒र्म होता है और इससे 
लोक तथा परलोक दोनो जीवन आनन्दमय एवं उल्लासमय बनते है। 
गौतम के पाछित्य का प्रभाव प्राय भारत के प्रत्येक प्रान्त मे फैंस चुका 
था । इतना ही नहीं, उसके अद्भुत पाण्डित्य की छाप सुदूर हिमालय 
से लेकर कन्याकुमारी तक जन-मानस पर गहरी अकित हो चुकी थी । 
उसने अपने जीवन में दो चार नहीं, हजारो-हजार चञास्त्राथ किए, 
जिनसे विजय व्राप्त की | यह सब कुछ होने पर भी, यह कहा जा 
सकता हू, कि गौतम जिस प्रकार अपने युग का सबसे वडा पण्डित था, 
उसी प्रकार वह अपने युग का घोर एवं भयकर अभिगृहीत मिथ्यात्वी 
भी था। भगवान्‌ महावीर के समवसरण मे जाते हुए देवताओं को 
देखकर उसने उन देवताओ को इस आधार पर पागल मान लिया था, 
कि वे उसकी यज्ञणाला मे न उतर कर भगवान महावीर के समव- 
सरण में क्यों चले जा रहे है? गौतम अपने पन्‍्यथ एवं सम्प्रदाय में 
इतना प्रगाढ रागान्ध था, कि उसने भगवान महावीर को भी ऐदड्द्र- 
जालिक कह दिया था। गौतम के मन मे बह भी अहकार था, कि मेरे 
पाँच सी णिप्प है और अव मैं अवश्य ही इस ऐन्द्रजालिक महावोर को 
अपना शिप्य बनाकर छोड्टेंगा । इस घोर अह एवं मिथ्यात्व के दर्प को 
लेकर वह भगवान महावीर के समवसरण मे पहुँचा । जब ठह भगवान्‌ 
के समीप पहंचा, तव भगवान की जञान्त एवं भव्य छवि को देखकर 
था उनके दिव्य प्रभाव से प्रभावित होकर सहसा अपने आएका झुल- 
सा गया । उसका सारा अभिमान गल कर समाप्त होने लगा | भगवान 
महावीर ने थान्‍्त एवं मघुर स्वर मे कहा-- गौतम ' तुम्हारा आगमन 
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शभ हैं, तुम वहुत ठीक समय पर आए हो।” भगवान के श्रीमुख से इन 
मधुर बब्दो के साथ दिये गए तत्वोपदेश को जुनकर वह अपने अह् 
कार के विचार को और अपने अहकार की भापा को भूल बैठा था। 
उसमे अभिगृहीत मिथ्यात्व की जितनी तीव्रता थी, वह क्षीण हो रुकी 
थी। इस प्रकार उसका मिथ्यात्व जितना भवयकर था, उतना ही -त्र 
गह समाप्त भी हो गया । इन्द्रभूति गौतम, जो विजेता का दर्ष लेफर 
भगवान के समीप पहुँचा था, और जिसके हृदय में यह भावना थी, 
कि मैं महावीर को अपना विप्य वनाऊँगा, वह स्वयं विचार बदलते 
हो तत्काल भगवान का जिप्य हो गया। अन्य साधकों की तरह वह 
सूचता देने के लिए घर भी नहीं गया । इतना ही नही, अपने पाँच सौ 
शिप्यो को भी उसने भगवान महावीर का ही शिप्य बना दिया। 
कितनी विचित्र स्थिति हैं जीवन की यह, कि जो व्यक्ति गुरु बनने का 
अह लेकर गया, वह स्वय शिप्य वन गया । जिसे थिप्य बनाने चला 
था, उसे ही अपना गुरु ववा लिया । गौतम के मन में जो अभिमृहीत 
मिथ्यात्व था, उसके दूर होते ही उसकी आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन का 
दिव्य प्रकाञ प्रकट हो गया था । 

कभी-कभी ऐसा होता है, कि साधक साधना के पथ पर आकर फिर 
वापिस लौट जाता है। कुछ ऐसे भी है, जो गिरकर फिर सँभल जाते 
हैं। और कुछ ऐसे भी है, जो गिरकर फिर सँमल नही पाते । परन्तु 
कुछ ऐसे विलक्षण सावक होते है, जो एक वार साधना-पथ पर आए, 
तो फिर निरन्तर आगे ही वबढते रहे । पीछे लोटना तो क्या, वे >भी 
पीछे सुड कर भी नहीं देखते । इन्द्रभृति गौतम इसी प्रकार के साधक 
थे | एक वार साथना के पथ पर कदम रख दिया, तो फिर निरन्तर 
आगे ही बढते रहे, कभी पीछे लौटकर नही देखा ! यह भी नही सोचा, 
कि पीछे घर की क्‍या स्थिति होगी और घरवालों की क्या स्थिति 
होगी ? इन्द्रभूति गौतम की इस स्थिति को देखकर, उसके छोटे भाई 
अस्निभृति और वादयुभूति भी अपने-अपने भिप्य-परिवार के साथ 
भगवान के शिष्य वन गए। गौतम के समान उनका भी अभिगृद्दीत 
मिथ्यात्व टुट गया और उन्होने भी सत्य-हप्टि को प्रा लिया। यह 
अयने युग की एक वहुत वडी क्रान्ति थी, जिसका उदाहरण भारतीय 
इतिहास में दूसरा नहीं मिल सकता। परन्तु सवस बड़ा प्रश्न यह है, 
कि यह सत्र कैसे हो गया और क्यों हो गया ? बात यह है कि जब तक 
आत्मा अभिगृहीत मिथ्यात्व के अन्धकार मे प्रसुप्त थी, तब तक उनके 
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जीवन मे किसी प्रकार का चमत्कार उत्पन्न न हो सका, किन्तु ज्यो ही 
अभिगृहीत मिथ्यात्व का अन्धकार दूर हुआ, त्यों ही उनकी प्रज॒ुप्त 
आत्मा जागृत हो गई । अभिगृहीत मिथ्यात्व का गोर गुल बहुत रहता 
है, परन्तु उसके जाते भी विलम्व नहीं लगता । दिचार बदलते ही 
जीवन की सम्पूर्ण दशा भी बदल जाती है, परल्तु अनभिगृद्दीत 
मिथ्यात्व इतनी थीघ्रता से नहीं टूट पता, क्योकि उसमे जीठत की 
वह घूढ दशा रहती है, जिसमे युद्ध भाव की स्कुरणा नहीं हो पाती, 
यदि होती भी है, तो वडी कठिदता से और दीर्घकाल के बाद । 
देह, इन्द्रिय एव मन आदि अनात्मा को आत्मा समझता अभिगु- 
हीत मिथ्यात्व है। परन्त आत्मा को क्रिसी भी रूप मे आत्माही न 
समझता, आत्मा का भाव ही न हाता, अनभिमृहीत सिथ्यात्व है । 
भभिगृहीत मिथ्यात्व मे देहादि में आत्म-ब्रुद्धि होती हैं, देहादि 
के अतिरिक्त शुद्ध चेतन्‍्य रूप से आत्मा का भान नहीं रहता और 
यदि देहादि से भिन्न आत्मा की प्रतीति भी होती हे, तो अणु या मह्त 
परिमाण के रूप मे, एकान्त अकर्ता या कर्ता के रूप में, एकान्त नित्य 
था अनित्य के रूप मे स्वरूपविपर्यास होता है। अभिमृहीत मिथ्यात्वी 
आत्मा अपने देहादि के अध्यास में ही फंसा रहता है । इस देह के भीतर 
गुद्ध एवं चिद्घनानन्दस्वरूप एक आत्मरूपी सूर्य को उसे जब तक 
प्रतीति चबही होती, तभी तक वह मिथ्यात्व मे फँसा रहता है। इसके 
विपरीत जब उसे देहादि के अश्रपटल से भिर्त्त आत्मा रूपी सूर्य की 
प्रभा का आभास मिल जाता है, अणु एवं एकाल्त अकर्ता आदि का 
स्वरूप-विपर्यास दूर हो जाता है, तव वह अवुद्ध उव जाइत सम्यग्‌ 
दृष्टि हो जाता है । है 
मैने सम्यक्‌ दर्शन की परिभाषा एव व्याख्या करते हुं. कहा था, 

कि तल्वार्थ धद्धान ही सम्यक्र्‌ दर्शन हैं । आत्मा भी एक तत्व है, यदि 
उस आत्म-्तत्व से श्रद्धान नही हुआ है, तो सम्यक्‌ दर्शन कसे होगा हु 
भात्म-श्रद्धान के अभाव में मेरु, नरक, स्वर्ग आदि का श्रद्धान अतत्व 
का श्रद्धात ही होगा । सम्यक्‌ दर्शन का बर्थ यह नही है, कि सतार के 
वाह्म पदार्थों पर तो श्रद्धा वी जाए और उनके श्रद्धान की ओट में 
आत्मा को भुला दिया जाए। मेरे विचार में आत्म-श्रद्धा, आत्म-निष्ठा, 
भात्मेजॉस्था, और -आत्मअतीति ही खडे एवं निरचव सर्द 
दर्शन हैं। आत्मा शुद्ध, बुद्ध, निरजन और निविकार है । जब भात्मा 
के इस स्वज्प का श्रद्धान होता है, तव उसे तत्वार्य श्रद्धा कहा 
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जाता है। उसके साथ यह ज्ञान होता है, कि देह जड है एवं चेतना- 
शूत्य है। मैं देह नहीं, वल्कि उससे भिन्न मैं चैतन्य हूँ | देह जड है 
और मैं चेतन हू । मैं सतू, चित्‌ एवं आनन्द रूप हूँ । शुद्ध निग्चय 
नय से मैं सिद्ध स्वरूप हूँ । जो जीव है वही जिनवर हैँ और जो जिन- 
वर है, वह जोव है । जीव के अतिरिक्त एवं चेतन से भिन्न, मैं अन्य 
कुछ भी नही हूँ। न मैं भूमि हूँ । न मैं जल हूँ। न मैं अग्नि हूँ । न मैं 
वायु हैँ | क्योंकि यह सब भौतिक है और मैं अभौतिक हूँ | कान, नाक 
आँख आदि इन्द्रिय भी मैं नही हूँ । मैं मन भी नही हूँ | इन सबसे परे 
और इन सबसे ऊपर मैं एक चंतस्य शक्ति हूँ। आत्मा में इस प्रकार 
का भान और श्रद्धान का होना ही सच्चा सम्यक्र दर्गन है। भृतार्थ 
नय से मैं ज्ञायक स्वभाव हूँ। द्रव्याथिक नय की हृष्टि मे विश्व की 
प्रत्येक आत्मा अपनी उपादान शक्ति से सिद्धस्वरूप हैँ। इसी को परम 
पारिणामिक भाव का दर्शन एवं सम्पक्‌ दर्णन कहते है । अपनी आत्म- 
ज्योति में आस्था ही सम्यक्‌ दर्शन है । 

प्रण्न होता है, कि भूतार्थ नय से एवं निश्चय नय से गुण-पर्याय- 
भेदरहित केवल विश्ुद्ध आत्मद्रव्य मे ही आस्था रखना जब सम्यक्‌ 
दर्शन है, तव उससे भिन्न पर्यायनयापेक्षित जीव की जो ससारी अवस्था 
है, वह क्या है ? क्या इस दशा में जीव जीव नही रहता ? प्रश्न बडा ही 
विकट है। ससारी अवस्था मे रहने वाले जीव को भी जीव ही कहा 
जाएगा, परन्तु याद रखिए, यह सब ससारी अवस्थाएँ अभ्षृत्ार्थ 
व्यवह्ान्नय पर आश्रित हैं | अचुद्ध नय से जब आत्म-तत्व पर विचार 
किया जाता है, तब जाति, इन्द्रिय, मन, मार्गणा एवं ग्रुण-स्थान आदि 
सव जीव की अखुद्ध दशा है। निगोद से लेकर तीर्थंकर तक, तथा 
प्रथम गुणस्थान से लेकर चतुर्दश ग्रुणस्थान तक के जीव सभी अझुद्र 
है | यदि इस हृप्टि से देखा जाता है, तो चारा ससार थबुद्ध ही अशुद्ध 
नजर आता है। यह स्थिति अशुद्ध नय की एवं व्यदह्टारतव की होती 
है। आप लोग इस तथ्य को न भूले, कि मोक्ष जाने से पूर्व तेरहवे 
चुणस्थान एवं चौदहवे ग्रुणस्थान को भी अवण्य ही छाडता पड़ेगा । 
क्योंकि एक दिन ये गुणस्थान प्राप्त किए जाते हैं और एक द्विन इन्हे 
छोटा भी जाता है। में मानता हूँ कि प्रथम गुणरबान वो अवक्षा 
तेरहवाँ और चौंदहवाँ ग्रुणस्थान अत्यन्त विशुद्ध है, फिर भी इनमे 
कुछ न कुछ अजुद्धि रहती ही है, क्योकि जब तक कम है, तब ते 


उसका उदय भाव भी अवश्य रहेगा, और जब उदय-भाव है, तव तक 
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वहाँ किसी न किसी प्रकार की अशुद्धि भी रहती ही है। इस दृष्टि 
से मैं यह कह रहा था कि मार्गगा और गुणस्थान जीव के स्वा- 
भाविक परिणाम नहीं हैं । परन्तु इन सवके अतिरिक्त एक तत्व ऐसा 
है, जो न कभी बदला है और न अनन्त भविष्य में ही कभी वदल 
सकेगा । उससे एक समय मात्र के लिए भी न कभी परिवर्तन आया 
है और न कभी परिवर्तन आएगा। मेरे कथन का अभिप्राय यह है, 
कि यह जीव चाहे निगोद की स्थिति मे रहे, चाहे सिद्ध की स्थिति 
में रहे, जीव सदा जीव ही रहता है, वह कभी अजीव नहीं होता । 
यह त्रिकाली भाव है, अत जीव के जीवत्वभाव में अणुमात्र भी 
परिवर्तन नहीं हो सकता | प्रश्न है कि किस कर्म के उदय से जीव 
जीव है? अव्यात्मगास्त्र उक्त प्रइ का एक ही समाधान देता है, कि 
जीव का जीवत्व भाव किसी भी कर्म के उदय का फल नही है । जीव 
का जीवत्वभाव उसका त्रिकाली प्र व स्वभाव है । इसमे किसी प्रकार 
का परिवर्तन हो ही नहीं सकता। जीव का यह त्रिकाली श्रूव स्वभाव 
किसी भी कर्म के उदय का फल नही है। यदि वह किसी कर्म के 
उदय का फल होता तो फ़िर वह त्रिकाली नही हो सकता था । कर्मों 
के उदय से गति, जाति और इन्द्रिय आदि प्राप्त होते है। परच्तु 
जीव का जीवत्व भाव सदा और सर्वदा एकरस रहने वाला है। अत 
किसी कर्म के उपञम, क्षयोपणम एव क्षय से भी जीव का जीवत्व 
नहीं होता है । यह ध्रुव सत्य हैं कि जीव का जीवत्व भाव अनादि काल 
से हैं और वह जीव का सहज स्वभावी परिणाम हूँ और वह परिणाम हूं 
उसदा चंतन्य स्वरूप । यही उसका वास्तविक स्वरूप है | शुद्ध निश्चय 
तय की भापा में इसी को आत्मा का त्रिकाली श्रव स्वभाव कहा 
गया हूँ और बुद्ध निश्बच नय की दृष्टि से, यह निकाली शन्नव 
स्वभाव, विच्च की किसी एक ही आत्मा का नही, अपितु व्व्वि की 
समग्र एवं अनन्त आत्माओ का स्वभाव है। 
मैं आपसे शुद्ध निश्चय नय एवं भूतार्थ नय की चर्चा कर रहा था 
और यह वता रहा था, कि किस प्रकार निश्चय नय की दृप्टि में 
विद्च की समग्र आत्माएँ एक जैसी एवं समान हैं। भले ही व्यक्ति रूप 
में थे अलग-अलग रहे, किन्तु स्वरूप की दृष्टि से उनमे किसी भी 
प्रकार का भेद नही है । एक निगोद में रहते वाले जीए की आत्मा का 
शुद्ध निश्चय से जो स्वरूप है, वही स्वरूप एक तीर्थ कर की आत्मा दः 
भी है और मोक्ष प्राप्त सिद्ध की आत्मा का भी वहीं स्वम्प हैं 
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इसलिए शुद्ध निश्चयनय की हृष्टि में तीर्थ कर, लिद्ध आदि और 
निगोंद आदि में रहने वाले भी सभी अनन्तजीव ज॒द्ध हैं, कोई भज॒द्ध 
नही हैँ | जब ससार को व्यवहारवय की हृष्टि से देखा जाता है, तो 
यह अशुद्ध ही अजुद्ध नजर आता है और जब इसे भूत्तार्थनय से एव 
निःचय नय से देखा जाता है, तो यह शुद्ध ही गुद्ध नजर थाता है। 
ऐसः बयो होता हूँ ? इसके समाधान मे कहा गया हैँ कि--जब हृष्टि 
वदल जाती हें, तव सारी सृष्टि ही वदल जाती है | दिशा बदल गई 
तो दबा अपने आप वदत जाएगी ? झृस्य वात दिच्या बदलने की है, 
दर्शा वदलने की नहीं। जँव-दर्णन इसीलिए पहले दृष्टि एव विद्वास 
वगो बदलने की वात कहता हे । वह कहता है, कि निश्चय तय से उस 
विश्व की समग्र आत्माएँ विजुद्ध है, उनमे न क्षोभ हे, न क्रोध है, न 
लोभ हैं, न मोह है और न शोक है । व्शिद्ध नय की हृष्टि मे दीनता 
एवं हीनता भी आत्मा के धर्म नही है। जैन-दर्णन हमारे अन्तर की 
दीनता एवं हीनता को दूर करने का महत्वपूर्ण सन्देण देता है । वह 
आत्मा के क्रोध आदि विकारो को आत्मा का धर्म स्वीकार नही करता । 
उसकी निश्चय दृष्टि कहती है, कि आत्मन्‌ ! तू न काम है, न क्रोध हैं, 
ते लोभ है और न मद है, तथा तू न शरीर है, न इन्द्रिय है भीर न 
मन हैं । इन सबसे परे और इन सबसे ऊपर तू विशुद्ध, बुद्ध, निरजन, 
निविकार एवं सच्चिदानन्द रूप परम आत्मा हूँ । यही तेरा वास्तविक 
स्वरूप है। आत्मा के इसी दिव्य रूप पर आस्था एवं श्रद्धा रयती 
चाहिए। आत्मा स्वय अपने आप में जब विच्ञाल एव विराट है, तथा 
शुद्ध एवं पवित्र हे, तव उसे क्षुद्र, पतित और अपवित्र क्यो समका 
जाए ? यदि ससार की कोई भी आत्मा अपने उस दिव्य एवं सहज 
रूप में विश्वास न करके दीन-हीन बना रहता है तथा अपने आपको 
पतित और अधम समभता रहता हैं और अपने को अचुद्ध सम- 
भता रहता है, तो यह उस आत्मा का अपना दुर्भान्‍्य हैं । 
इस प्रसंग पर मुझे जैन महाभारत की एक घटना का स्मरण हो 
रहा है। यह घटना उस समय की है, जब कि धातकीखण्ड के राजा 
पद्मोत्तर ने देवी थक्ति से द्रौपदी का अपहरण कर लिया था । द्रौपदी 
के अपहरण से पाँचों पाण्डव हैरान और परेणान थे | श्रीकृष्ण को द्वारिका 
में नारदमनि से यह पता चला कि द्रीपदी घातकीखण्ड में पद्मोत्तर राजा 
के अन्त पुर में है। श्रीकृष्ण और पांचों पाण्डवी ने उस लिकट स्थिति 
पर गम्भीरता के साथ विचार किया और पराम्भ करने के वाद पद्मो- 
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त्तर राजा पर चढाई करने का निर्णय कर लिया गया। अपनी पूर्ण 
तैयारी के साथ, जब श्रीकृष्ण और पाँचों पाष्डव धातकीखण्ड की 
ओर चले जा रहे थे तब मार्ग में लवण समुद्र आया, जिसे' पार करना 
किसी भी प्रकार जक्य नही था । श्रीकृष्ण ने समुद्र के देव की आरा- 
घना की और वह प्रकट होकर श्रीकृष्ण के सामने आकर खडा हो 8 
और बोला-- कहिए, क्या आज्ञा है और मैं आपकी क्या सेवा करू? 
श्रीकृष्ण ने इतना ही कहा, कि “हम धातकीखण्ड जाना चाहते हा 
इसलिए जाने का मार्ग दे दो ।” समृद्र देव ने प्रत्युत्तर मे कहा-- आप 
वहाँ जाते का कप्ट क्यों उठाते हैं, यदि आपका आदेश हो, तो मैं स्वय 
ही द्रौपदी को लाकर आपकी सेवा मे उपस्थित कर सकता हूँ ।” यदि 
आज के युग का कोई मनुप्य होता तो कह देता कि ठीक है, ला दीजिए । 
परल्तु श्रीकृष्ण ने कहा-- पद्मोत्तर राजा ने देवी शक्ति से द्रौपदी का 
अपहरण किया है। यदि हम भी दैव शक्ति से ही द्रीपदी को प्राप्त करे, 
तो हमारी अपनी कोई विशेषता नही रहेगी । मनुष्य को किसी देव के 
बल में विश्वास करने की अपेक्षा स्वय अपने बल में ही विश्वास करना 
चाहिए । तुम्हारी सहायता इतनी ही पर्याप्त है, कि तुमने हमे रास्ता 
दे दिया । यदि हम द्रौपदी को देवी शक्ति के बल पर ग्राप्त करें तो 
हमारे क्षत्रियत्व का तेज ही समाप्त हो जाएगा। हमे अपनी बक्ति के 
वल पर ही अपनी समस्या का स्वय समाधान करना है और स्वय अपने 
पुरुषार्थ के वल पर ही अन्याय का प्रतिकार करना है ।” श्रीकृष्ण के 
मनोवल को देखकर तथा स्वय की अपनी शक्ति में अटूट विश्वास देख- 
कर देव वडा प्रसन्न हुआ भौर उसने धातकी खण्ड जाने के लिए मार्ग 
दे दिया। श्रीकृष्ण और पाँचो पाण्डव धातकी खण्ड जा पहुँचे । 
जिस समय मनुष्य अपनी आत्मशक्ति मे विश्वास कर लेता है, उस 
समय वडे-से-वडा काम भी उसके लिए आसान बन जाता है। श्रीकृष्ण 
ओर पाँच पाण्डव अपने साथ अपनी सेना को भी तही ले गए । उन्होंने 
कहा कि-- हम छह ही काफी है ।” अपने पहुँचने की सूचना गुप्त न 
रखकर राजा पत्मोत्तर को दे दी गई। मनुष्य की रक्षा के लिए, जीवन 
मे दो तत्वों की आवश्यकता रहती है -भक्ति और गक्ति। इसके अति- 
रिक्त अन्य कोई मार्ग मनुष्य के सामने अपने जीवन की सुरक्षा का नही 
रहता। शक्तिशाली कपन जीवन की रक्षा अपनी वक्ति के बल पर 
कर लेता है। किन्तु जिसमे गक्ति नही है, वह व्यक्ति भक्ति के वल पर 
विनम्रता से अपने जीवन दी रक्षा कर सकता है। श्रीकृष्ण ने धातेकी 
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खण्ड के राजा पच्मोत्तर क्षो कहलवाया कि-- “कहिए, आपको शक्ति 
आर भक्ति में से कौन-सा मार्ग पसन्द है ? यदि भक्ति मार्ग स्वीकार 
है, तो द्रौपदी को सादर ससम्मान वापस करो, क्षमा-याचना करो और 
भविष्य के लिए आव्वासन दो कि फिर कभी ऐसा नहीं करूंगा । यदि 
आपको अपनी जक्ति एर अभिमान है और भक्ति-मार्ग स्वीकार नहीं है 
तो अपनी सेना लेकर युद्ध के लिए तेयार हो जाओ ।” श्रीकृष्ण ने 
पद्मोत्तर राजा के लिए यह सन्देश अपने सारथी के द्वारा पत्र देकर 
भेजा । सारथी ने श्रीकृष्ण के पत्र को भाले की नोंक पर पिरोकर राजा 
पद्मोत्तर को दिया। पद्मोत्तर राजा ने क्रोव मे भर कर पत्र पढने के 
वाद सारथी से पूछा कि “कौन-कौन आए हैं और साथ में सेना कितनी 
हू ”” सारथी ने वताया कि-- श्रीकृष्ण अकेले हैं और सेना के नाम पर 
पाँच पाण्डव ही उनके साथ है, जो द्रीपदी के पति हैं। इन छह पुरुषों 
के अतिरिक्त अन्य कोई सेना नाम की वस्तु नहीं है ।” इस वात को 
सुनकर पद्मोत्तर हँसा और उपेक्षा के भाव से बोला--'बे झुके क्‍या 
समभते है ? क्‍या उन्हे पद्मोत्तर की भक्ति का पता नही हूँ ? क्‍या वे 
नही जानते कि पद्मोत्तर एक गक्तियाली सम्राट है ” ससार की अनेका- 
नेक विजयी सेनाओ को मैं पराजित कर चुका हैँ । भला, ये छह प्राणी 
तो किस खेत की मूली है ?” 
राजा पद्मोत्तर को अपनी अक्ति का तथा अपनी विश्ञाल सेता का 
वडा अहकार था । वह अहकार के स्वर में गजता ही गया कि वीर 
क्षत्रिय थपनी अक्ति के वल पर ही अपनी तथा दूसरों की रक्षा करते है । 
तुम दूत हो, अपराध करने पर भी अवध्य हो, इसलिए मैं तुम्हें छोड देता 
हूँ । जाओ, और अपने स्वामी से कह दो, कि पद्मोच्तर राजा झुद्ध के 
लिए तैयार है ।” श्रीकृष्ण का सारथी वापस लौटा, और उसने समग्र 
घटना-क्रम कह सुनाया। इवबर बहुत नीत्र ही राजा पद्मोत्तर बड़ी 
साज-सज्जा के साथ अपनी विद्याल सेना को लेकर युद्ध के लिए मंदान 
में आ डटा । मैंठान गजो की धनच्रटा से छा गया। उस समय एसा 
लग रहा था. मानों धरती पर काली घरन-घटाएँ घुमइती चली आ 
[ है। घबत्रों की उम्रफ उसमे विजली के समान कींथ रही थवी। 
राजा पद्मोत्तर के सेनापति अबनी मोचविन्दी में व्यस्त हो गए ! 
श्रीकृष्ण ने यह नंद स्थिति देखी, तो उन्होंवे पाग्टवा से कह्ा-८ प्झो- 
त्तर गाजा अपने ठेग में है और अपने घन मे है। अगब घर म रुक 
साधारण-सा कत्ता सी जेर वन जाता है। जब कि राजा पग्मत्तर स्वत 
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वीर है, और साथ ही उसकी प्रचण्ड सेना का वल भी कुछ कम नहीं 
। दूसरी ओर हम है--एक मैं और पाँच तुम, अपने देश और घर 
से लाखो कोस दूर । सेना के नाम पर हमारे पास कुछ भी नही है, त 
गज, न अर्व और न अन्य कोई मनुष्य । इस स्थिति में हमे क्या करना 
चाहिए ? सामते एक विशाल सेना है, इससे मोर्चा लेना है और विजय 
प्राप्त करना है ।” श्रीकृप्ण ने पाँच पाण्डवों के मन की बात को 
जाँचने के लिए प्रश्न किया, कि “वताओ, युद्ध करोगे या देखोगे ?” 
भोम का अभिमान गरजा और अर्जन के घनुप की टकार गज उठो 
उन्होने कहा कि, क्षत्रिय स्वयं युद्ध करता है, वह युद्ध का तमागा 
नही देखता ।” श्रीकृष्ण ने पूछा कि-- युद्ध किस प्रकार करोगे ?” 
पाँचो ही पाण्डवो ने एक स्वर से सिह गर्जना करते हुए कहा- आज 
के इस युद्ध मे या तो पाण्डव ही नही, या पद्मोत्तर ही नही ।” भावा- 
वेश मे यह भाव नही रहा कि हम क्‍या कह रहे है ? शत्रु के नास्तित्व 
से पहले अपने मुख से अपने ही नास्तित्व की घोषणा की जा रही 
है । सर्वप्रथम अयने अस्तित्व का इन्कार, कितनी बडी भूल ? 
मनुष्य का जैसा भी भविष्य होता है, भाषा के रूप मे वह वाहर 
प्रकट हो जाता हैं । पाण्डवों का पराजित सकत्प भाषा का रूप लेकर 
अन्दर से बाहर प्रकट हो गया, जिसे युनकर श्रीकृष्ण अवाक्‌ एव 
स्तव्य रह गए । श्रीकृष्ण ने दुबारा उसी प्रच्न को दुहराया, तव भी 
उन्हों शब्दों मे उत्तर मिला | श्रीकृष्ण ने मन ही मन सोच लिया कि 
पाण्डव, राजा पद्मोत्त र पर युद्ध मे विजय प्राप्त नहीं कर सकते | जो 
स्वय ही पहले अपने मृत्यु की वात कहते है, हारने की वात सोचते हैं । 
वे भला युद्ध मे कैसे जीत सकेगे ।” 
युद्व प्रारम्भ हुआ, पद्मोत्तर राजा की विद्याल सेना सागर के 
समान गरजती हुई निरन्तर आगे वढने लगी, यहाँ तक कि पाँच पाण्डव 
बुद्ध करते हुए पीछे हटने लगे। उनके शरीर भत्रु के वाण प्रह्मारों से 
क्षत विक्षत हो गए, सव ओर रक्त की धाराएँ बहने लगी । यूद्र में पर 
जम नही रहे थे । न अर्जुन का वाण काम आया, न भीम की गद्य 
सफल हो सकी और न युधिप्ठिर का खड्ग ही रुूछ चमत्कार दिखा 
सका । श्रीकृष्ण ने देखा, दिए पाण्डव विकट प्थिति में फेस गए दे एव 
गत्रु के घातक प्रहार से अपने को सँमाल वही पा रहे हैं। श्लीकृप्ण ने 
सहनाद के साथ अपना पाचजन्य 5 बजाया, धनुप की टंवगर 
की । श्रीकृष्ण के घल थौर घनुप की भयकर एवं भीषण ब्वनि रा 
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उसे प्राप्त नहीं हो सकी | उसके जरीर का रूप कोयले जैसा काला, 
भयकर एवं डरावना था। जिधर से भी वह निकल जाता, सव लोग 
उसका मजाक उडाते और उसे छेडते । चारो ओर से उसे घिवकार- 
ही-धिक्क्रार मिल रहा था। अपने जीवन की इस अधोदणा को 
देखकर वह व्याकुल हो गया था। हरिकेशी को मनुप्य-जीवन तो 
अव्ब्य मिला, किन्तु मनुप्य-जीवन के सुख और सनन्‍्मान एक क्षण के लिए 
भी कभी उसे मिले नहीं। एक मनुष्य के जीवन की पत्ित-से-पतित 
एवं तुच्छ से तुच्छ जो अवस्था हो सकती है, हरिकेशी के जीवन की 
वही अवस्था एवं दगा थी। परन्तु जेन-दर्णन ने इस हसरिकेशी 
चाण्डाल के गिरे-से-गिरे जीवन मे भी विदुद्ध आत्मा का दर्शन किया । 
उसकी जीवन-दशा का वर्णन मैं क्या करूँ ? उसकी दक्षा एक 
कुत्ते से भी हीन एवं बुरी थी। जब वह॒ अपने जीवन के तिरन्‍्कार 
को सहन नहीं कर सका, तव वह नदी की वेगवती धारा में इवकर 
मरने के लिए अपने घर से निकल पडा। अपने जीवन से निराग 
हरिकेणी चाण्डाल अपने जीवन का अन्त करने के लिए जब नदी मे 
छलाग लगाने वाला ही था कि तट पर एक निकृज में विराजित शान्त 
एवं दान्‍्त, योगी, तपस्वी एक जन भिक्षु ने कहा-- वत्स ! जरा 
ठहरो, यह क्या कर रहे हो ? दुर्लभ मानव जीवन क्या इस तरह 
व्यर्थ ही नदी मे डुवो देने के लिए है ।” हरिकेगी ने यह सुना तो स्तव्ध 
रह गया। जीवन मे पहली वार उसे इतना मृदु और शान्त वचन 
सुनने को मिला था। उसने म्॒नि के निकट जाकर कहा, भत्ते | 
मैं एक चाण्डालपुत्र हूँ। मैं अपने प्रति किए गए तिरस्कार से तग 
आकर नदी में डूबकर आत्म-घात करने के लिए वहाँ वाया 
हूँ, चाण्डाल हूँ, केवल इसीलिए मेरे लिए कही स्थान नहीं हैं । सब 
ओर से तग आकर मैंने इस जीवन का अन्त करने का सकत्प कर 
लिया है ।” 2००६ 
तपस्वी झनि ने गम्भीर होकर आश्वासन की भाषा में उससे 
काहा-- वत्स, तेरे स्वय के कर्म ने ही तुझे चाण्डाल कुल में पैदा किया 
है, किन्तु तेरे इस भौतिक शरीर के भीतर जो एक दिव्य आत्मा है, वह 
चाण्डाल नही है ! दुनिया भले ही किसी को चाण्डाल समर्के, परन्तु 
आत्मा किसी का चाण्डाल नहीं होता | हरिकेशी ! तू अरीर नहीं 
है, इस शरीर के भीतर जो एक दिव्य चिद्रप है, वही तू है। तू च्वय॑ 
अपने को चाण्डाल क्यो सममता है ?” 
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तपस्वी की इस दिव्य वाणी को सुनकर हरिकेशी की प्रसुप्त 
आत्मा जाग उठी और उसने घ्रनि वनकर अपने को अध्यात्म-साधना 
मे लगा दिया । हरिकेशी ने अपने घोर तप और विशुद्ध सबम की 
साधना के आधार पर पृज्यत्व भाव प्राप्त कर लिया। फिर मनुष्य 
तो क्या, स्वर्ग के देव भी आकर उसके चरणों मे नतमस्तक होने 
लगे। यह तभी हुआ, जब कि हरिकेगी ने अपने आत्म-स्वरूप की 
उपलब्धि करली । आत्म-स्वरूप की उपलब्धि हो जाने पर हीन से 
टीन व्यक्ति भी महात्‌ वन जाता है। एक दिन का शुला हआ और 
पापात्मा हरिकेशी चाष्डाल अध्यात्म-भाव की साधना से पूज्य वन गया, 
फिर वे ही लोग श्रद्धा एवं भक्ति के साथ उसका आदर एवं सन्‍्कार 
करने लगे, जो कभी एक दिन उसे देखना भी पसन्द नही करते थे, 
उसके शरीर की छाया तक से घृणा करते थे । आज वे ही उसका दर्शन 
पाकर प्रसन्न होने लगे । यह सव आत्मा की चैतन्यगक्ति का चमत्कार है 
और आत्मा के दिव्य गुण सम्यक्‌ दर्जन का ही एक मात्र प्रभाव है । 

आपने कुन्ती के जीवन का वर्णन युना होगा । कुत्ती कौन थी ? 
उसका सम्पूर्ण जीवन-परिचय देने की यहाँ छुके आवश्यकता नही है, 
सक्षेप मे कुन्ती के जीवत का इतना परिचय टी पर्याप्त होगा, कि वह 
भारत के घुरन्धर वीर पाँच पाण्डवो की माता थी । दुन्ती वी गणना 
भारत की सुप्रसिद्ध सोलह सतियो में की जाती है। परन्तु प्रारम्भ मे 
कुन्ती का जीवन कैसा था, इस वात का वहूत से लोगो को पता नही 
हे । कुन्ती अपने यौवन-काल में बडी युन्दर थी, उसके गरीर के कण- 
कण से लावण्य और सौन्दर्य की आभा फूट रही थी। जो कोई भी 
व्यक्ति एक वार कुन्ती के रूप एवं सुपमा को देख लेता था, वह सुग्ध 
हो जाता था । जिस क्सी ने भी एक वार कुन्ती वी छवि को देख 
लिया वह सब कुछ भूल जाता था, किन्तु याद रखिए, रूप एव यौवन 
सदा अन्चा होता है । वुन्ती भी इस सिद्धान्त का अपवाद न थी। एक 
दिन वासना में अन्ची होकर वह राजा पाण्दु के पेम-पराश्ष मे फेस 
गई, और कन्यावस्था मे ही उसने कर्ण को जन्म दे डाला । दुन्‍्ती के 
जीवन का यह अध- पतन था | वह वासना में इतनी बन्ची वनी, कि 
अपने पवित्र जीवन झा भाव और अपने कुल की मर्यादा और गौरव का 
भी उसे भान नहीं रहा। कून्‍्ती के जीवन वी यह एक भयकर 
विडम्बना थी । 

दूसरा एक जीवन चेलना का है। चेलना के सम्बन्ध मे आप सभी 
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लोग भली भांति यह जानते है कि वह वैग्ञाली के अधिपति सम्राट 
चेटक की पुत्री थी। रूप और यौवन का अपार धन चेलना को प्रकृति 
की ओर से सहज ही मिला था । चेलना के अपार रूप ने, चेलना की 
अद्भुत सौन्दर्य-सुपमा ने और चेलना के अनुपम लावण्य ने उस युग 
में बहुत प्रसिद्धि प्राप्त कर ली थी। चेलना के रूप शमा पर हजारों 
हजार राजकुमार पतगे वनकर जल मरने के लिए तैयार थे। मगधघ 
के सम्राट राजा श्रेणिक ने चेलना के रूप एवं सौन्दर्य की चर्चा सुनी 
और वह उसे पाने के लिए व्याकल हो गया । चेलना भी श्रेणिक के 
रूप पर मुग्ध थी। चेलना अपनी वासना के तूफान मे, अपने जीवन 
की मर्यादा तथा अपने कुल की मर्यादा को भूलकर राजा श्रेणिक के 
साथ भाग गई । चेलना के जीवन की इससे वढकर और क्या विडम्बना 
हो सकती है ” मैं समभता हूँ, कुन्ती और चेलना के जीवन का यह 
अध पतन किसी भी विवेकशील आत्मा को चौका देने वाला है। 

परन्तु यदि हम जीवन की गहराई मे उतर कर जब मनुष्य के 
अन्तराल का निरीक्षण करते है, तब हमे ज्ञात होता है कि मनुष्य 
की जिस मनोश्वुमि में पतन के कारण है, उसी मनोभूमि में उत्पान 
के सुन्दर वीज भी विद्यमान रहते हैं । इसी आधार पर जैन- 
दर्शन कहता हे, कि--एक आत्मा अपने अज्ञान-भाव मे चाहे कितनी 
भी भवकर भूल क्यो न कर ले, किन्तु सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाग आते ही, 
उसकी आत्मा का समग्र अन्चकार क्षण भर मे ही विलुप्त हो जाता 
है। जैन दर्शन कहता है, कि आत्मच्‌ ! यदि तुमसे भूल हो गई है, तो 
रोने की आवश्यकता नही है, तू विलाप क्यो करता है ? अपनी भूल 
पर विलाप करने का अर्थ है--अपनी भूल को और भी भयकर बना 
देना । रोने की आवश्यकता ही क्या ? रोने से कुछ काम बनता नही 
है। उठ, जाग और अपनी मूलों का परिमार्जन करके अपने विद्युद्ध 
स्वरूप को प्राप्त करने का प्रयल कर । यही जीवन के उत्थान का मार्ग 
है और यही जीवन के कल्याण का मार्ग है ! कुन्ती और चेलना के जीवन 
में द,त्म-भाव की जागृति होते ही उनका जीवन पतितावस्था से ऊपर 
उठकर सतियो की श्रेणी मे आ गया, यही उनके जीवन का सबसे 

बडा चमत्कार है । 
श्छ 


११ 
सम्यक दरशन 
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सम्यक्‌ दर्शन क्या है ? सम्यक्‌ दर्शन का क्‍या स्वरूप है ? अच्यात्म- 
शास्त्र का यह एक महत्वपूर्ण विषय है। अध्यात्म-शास्त्र मे कहा गया 
है कि धर्म का मूल सम्यक्‌ दर्शन है। सम्यक्‌ दर्शनरूप धर्म के वाद ही 
सम्यग ज्ञान रूप धर्म होता है और सम्यक्‌ दर्शन के वाद ही सम्यक चारित्र 
रूप धर्म होता है । इसीलिए श्रद्धारूप धर्म को ज्ञानस्प धर्म और चारित्र 
रूप धर्म का मूल आधार कहा गया है। शुभ भाव, घर्म का सोपान नही 
है, सम्यव दर्शन ही धर्म का प्रथम सोपान माना जाता है । जिस किसी 
भी आत्मा में सम्यक्दर्शन की विमल ज्योति प्रकट हो जाती है, वहाँ 
मिथ्यात्वूलक अन्धकार कभी ठहर ही नहीं सकता । अज्ञानव 
आत्मा, यह मान लेता है कि शुभ भाव धर्म का कारण है, परन्तु तत्व- 
इृष्टि से देखा जाए, तो शुभ भाव रागरात्मक विकार है, वह धर्म नहीं 
है, और न धर्म का कारण ही है। सम्यक्‌ दर्शन अर्थात्‌ सम्यवत्व स्वय 
धर्म भी है और अन्य धर्मो का मूल कारण भी है। मभिथ्या हृष्टि जीव 
पुण्य की रुचि-सहिति शुभभाव से नवम ग्रेवेयक तक चला जाता है, फिर 
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वहाँ से निकलकर भवश्रमण करता हुआ निगोद आदि मे भी चला 
जाता है, क्योकि अज्ञान-सहित शुभ भाव, तत्वत- पाप का सूल है। प्रायः 
अजश्जन अशुभ मे तो धर्म नही मानते । परन्तु वे शुभ मे अटक जाते है, 
फलत अज्नानवश थुभ को ही धर्म समझ लेते है। इस हृष्टि से यह 
कहा जाता है कि जब तक सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि नहीं हो जाती है, 
तब तक धर्म अधर्म की समझ ही नहीं आती है । 

सम्यक्‌ दर्शन क्‍या है ? इस प्रद्त के उत्तर मे कहा गया है, कि 
जीव, अजीव, आख्रव, वन्ध, पुण्य, पाप, सम्वर, निर्जरा और मोक्ष-- 
इन तत्वों का एव पदार्थों का सम्यक्‌ श्रद्धान ही सम्यक्‌ दर्शन है। ज्ञान, 
चारित्र और तप-ये तीनो जब सम्यकत्व-सहित होते है, तभी उनमे 
मोक्ष-फल प्रदान करने की शक्ति होती है । क्योकि सम्यकत्व-रहित ज्ञान 
ज्ञान नही, ठुज्ञान होता है। सम्यक्त्व-रहित चारित्र चारित्र नहीं, 
कुचारित्र होता है। सम्यक्त्व-रहित तप, तप नही, केवल एक प्रकार 
का कायक्लेय रूप कुतप ही है । 

जैन-दर्गन मे आराधना के चार प्रकार वताए गए है- दर्शन की 
आराधना, ज्ञान की आरावना, चारित्र की आराधना और तप की 
आराधना । उक्त चारों प्रकार की आराधनाओं में सबसे प्रथम आरा- 
धना सम्यक दर्शन की है। शिष्य प्रश्व करता है, कि गुरुदेव | जब उक्त 
चारो प्रकार की आराघनाएँ मोक्ष की साधना में समान हैं, तव फिर 
दर्शन की आराधना को अन्य आराधनाओं से मुख्यता एवं प्रधानता 
किस आध्गर पर दी गई है ? उक्त प्रब्त के समाधान मे गुरु गिष्य से 
कहते है कि--सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे ज्ञान की साधना, चारित्र की 
साधना और तप की साधना मोक्ष का अगर न वनकर ससार की अभि- 
वृद्धि का कारगर वन जाती है । इसके विपरीत सम्यक्त्य-पुलऊ ज्ञान, 
चारित्र और तव ही ससारविनाथक मोक्ष के अग बनते है। इसी 
आवबार पर अन्य आंरावनाओ की अपेक्षा वर्णन की आराधना को झुरबता 
एवं प्रधानता दी गई है। कल्पना करो, दो व्यक्ति है। एक क्षै पास एक 
रददी पापाण खण्ड है और दूसरे के पास उतने ही वजन की एक 
बहुमूल्य मणि है । यद्चप्रि दोनों पत्थर है, इसलिए ठीनो एक जाति के 
है तथा दोनों का वजन भी समान है, तथापि अपनी झाना, अपर्ता 
कान्ति और अपने सूल्य के कारण पापाण की अपेक्षा मणि का ही 
अधिक महत्व एवं गौरव रहता है। पापाग का भार उठाने वाला 
व्यक्ति सोचता है. कि में भार से दवा जा रहा हूं, जब कि मणि वाले 
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व्यक्ति के लिए मणि का भार भार ही नहीं है, क्योकि उसकी उपयो- 
गिता इतनी महान हे कि कुछ पूछिए नहीं। जिस प्रकार पापाण का 
अधिक्र भार उसके उठाने वाजे को मात्र कष्ट रूप ही होता है, उसी 
प्रकार जीव को मिथ्यात्व का भाव कप्टकर ही होता है। मिथ्यात्व 
भौर सम्यक्-व, यद्यपि दोनों ही दर्शन जाति की दृष्टि से एक हैं, फिर 
भी अज॒द्ध और शुद्ध पर्याय की हृष्टि से दोनों मे रात-दिन का सा अन्तर 
है । मिथ्यात्व नही, सम्पक्त्व ही आत्मा को वास्तविक सुख, 
गान्ति और आनन्द देने वाला है, मिथ्यात्व तो भव-श्रमण का मूल 
बीज होने के कारण स्त्रह्योपलश्रत्रि हुप मोक्ष के अभीष्ट फल को कभी 
प्रदान ही नहीं कर सकता । यही कारण है कि अध्यात्मगास्त्र में 
सम्यवत्व का अत्यधिक महत्व है । 
आपके सामने सम्यक दर्शन की चर्चा चल रही है। सम्यक दर्शन 
का हैनु क्या हे ? सम्यक्‌ दर्शन किस प्रकार उत्पन्न होता है " उक्त प्रब्तो 
के समाधात में अध्यात्म-गात्त्र मे वडी गम्भीरता के साथ विचार 
किया गया है । यह तो स्पष्ट हो हो गया, कि सम्यक्‌ दर्शन माक्ष की 
साधना का परमावध्यक और सर्वप्रथम अग है । किन्तु अब यह जानता 
शेष रह जाता हे, कि सम्यक्‌ दर्शन की उत्पत्ति कैसे होती है ” तम्यकऋ्‌ 
दर्णन के दो भेद बताए गए है--निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन और अधिगमतज 
सम्यक्‌ दर्शन । यह वित्त्ग और अधिगम क्या है ? इसफी समझना ही 
सबसे वही बात है । 
निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन क्या हैं? अध्यात्म शास्त्र मे इसका क्‍या 
भीर कंसा प्रतिपादन क्रिया है ? जिज्ञास की यह एक सहज जिज्ञासा 
है। निरसर्मज सम्यक्‌ दर्शन के सम्बन्ध में कहा गया है, कि कुछ 
आमा अपने आध्यात्मिक जीवन-विफास में जब भागे बढ़ते हैं 
तव उनके उस अध्यात्म विकास-क्र्म के साथ वाहर के फिसी भी 
निमिन की कारणता नहीं होती हु। इस तथ्य को भत्री भाँति 
समझ लेना चाहिए कि विना कारण के प्रिसी भी कार्थ वी उत्तत्ति 
नहीं हो नावती हु। यहाँ पर सम्यदर दर्शन की उत्तत्ति भी एए बार्य 
है, अत उसका भी कोई ने कोई कारण अवध्य होदा ताहिए। 
कारण क्‍या है ? इसके उत्तर में वहा गया हे, कि कार्य-ससयादक 
सामग्री वो ही कान्य कहा जाता है। वार्य-उत्पादक सामग्री के 
मूगाय _ुाप में दो भेद ह-+उपादान जौर विमिस । उपादाद हरा अर्थ 
है-निय गक्कि क्थवा निदचय। निमिल का अर्थ है-परसयोग 
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58 व्यवहार । उपादान कारण की परिभाषा देते हुए कहा गया 
है, क्रि जो द्रव्य स्वय कार्य रूप मे परिणत होता है, वही उपादान 
बनता हू। जेसे घटरूपय कार्य के लिए मिट्टी उपादान कारण है। 
और जो कारण कार्यरूप परिणत न हो पृथक रूप से रहे, वह निमित्त 
कारण होता है, जैसे कि घटरूप कार्य में चक्र और दण्ड आदि। 
ढ्र्य किसको कहा जाता है ? उक्त प्रइन के उत्तर में यहाँ पर केवल 
इतना ही समझना अभीष्ट है, कि कार्य को कर्म, अवन्धा, पर्याय और 
परिणाम भी कहा जाता है। कार्य की उत्पत्ति के अनन्तर पूर्व क्षण- 
वग्ती कारण होता हें और कारण के अनन्तर उत्तर क्षणवर्ती कार्य 
होता है। यहाँ पर प्रसंग चल नहा है, सम्बक्‌ दर्शन का । सम्यक्‌ 
दर्शन रूप कार्य की उत्पत्ति मे उपादान कारण स्वय आत्मा ही है। 
क्योकि आत्मा का सम्यक्‌ दर्शन जो एक निज ग्रुण है, उसकी 
विद्युद्ध पर्याय को ही सम्यक्‌ दर्गन कहा जाता है और मिथ्यात्त 
उसकी अजुद्ध पर्याय है। मिथ्यात्व रूप अशुद्ध पर्याय का व्यय और 
सम्यक्‌ दर्णन रूप शुद्ध पर्याय का उत्पाद ही सम्यक्‌ दर्शन है। यहां 
पर निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन की चर्चा चल रही है। निसर्ग का अर्थ 
है-स्वभाव, परिणाम और अपरोपदेश | जो सम्यक्‌ दर्शन बिना 
किसी परसयोग के एवं वाह्य निमित्त के प्रकट होता है उसे निमर्गज 
सम्यक्‌ दर्शन कहते हैं। निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन में किसी भी वाह्म 
निमित्त की अपेक्षा नही रहती है, स्वय आत्मा में ही महज भाव से 
जो स्वत्प ज्योति जलती है और जो सत्य हृप्टि का प्रकाश जगमगाने 
लगता है, वह सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति है । उस ज्योति का उपादान 
कारण स्वय आत्मा है। जब आत्मा अपने अन्तरग में ससार की 
ओर दौडता-दौडता कभी सहजभाव से ससार को आये पीठ पीछे 
छोडकर मोक्ष की ओर दौइने लगता है, आत्मा की इसी स्विति 
को निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है। मेरे कहने का अभिप्राय 
इतना ही है, कि बिना किसी बाहरी तैयारी के स्वय आत्मा 
वी अपनी अन्तरग तैयारी से सहज भाव एवं ल्वनाव से आत्मा का 
जो एक निर्मल ज्योति प्राप्त होती है, वह निम्गज सम्बक््‌ दर्शन है । 
उसे निसर्गज कहने का अभिप्राय इतना ही है, कि वर्तमान जीवद मे 
एव वर्तमान जन्म में तथा जीवन के उस क्षण में, जब कि वह ज्योति 


हुई, उस समय उसे बाहर मेन किसी ग्रुरु के उपदेश का 
का ही अवसर 
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आत्मा समय-समय पर कर्म के नवीन आवरणो को बॉचता रहता 
है और पुरानो को तोइता रहता है। कर्म के आवरणो को बाँबने 
की और तोडने की दोनो क्रियाएँ एक साथ निरन्तर चलती रहती हैं । 
याद रखिए, यह आत्मा समार की ओर तब वढ्ती है, जब कि भोग, 
भोग कर कर्म बच्चन को तोइने की प्रक्रिया कम होती है और बॉबने 
की प्रक्रिय। अधिक बढ जाती है | कत्पना कीजिए, एक व्यक्ति अन्न से 
अपना एक कोठा भरता भी है और खाली भो करता है, खाली करने 
और भरने वा ब्रम यह है वि उसमे से एक सेर अन्न रोज निकालता हे 
तथा बदले मे चार सेर अन्न नया डाल देता है । इस स्थिति मे वह 
अन्न-भण्डार क्या कभी खाली होगा ” खाली क्या, इस प्रकार तो वह 
निरन्तर बढता ही जाएगा । इसका कानरण यह है, कि निकालने की 
मात्रा कम है और डालने की मात्रा अधिक है। इसी प्रकार अनन्त- 
अनन्त काल से इस आत्मा ने अपने मिथ्यात्व भाव के कारण कर्मो 
' के भण्डार को अधिक परिमाण में भरा है और उन्हें भोग भोगकर 
खाली करने की मात्रा वहुत अल्प वी है। एक वात ओर है, यदि 
पूर्वकृत कर्मों को भोगते समय अनुकूल भोग में रागात्मक तथा प्रतिकूल 
भोग में ह पात्मक परिणति हो जाती है, तो कर्मदल भोग रूप से 
जितने क्षीण होते हैं उससे कही अधिक उनका वन्ध हो जाता है। 
आत्मा का कोई भी मोहात्मक विभाव परिणाम जब उदय में आता 
है, भले ही वह विभाव परिणाम राग का हो, शोक का हों, क्रोध का 
हो अथवा लोभ आदि का हो, उससे कर्म का बन्च ही होता है । 
उससे भोगरप में कर्म का क्षय होता भी है, तो बहुत ही अल्प मात्रा 
में होता है' सुख दुख के भोगकाल में भी यदि आत्मा जानृत 
नही है, भोग वृत्ति से उदासीन नहीं है, तो वह भविप्य के लिए और 
कर्म बाघ लेता है। 
एक मजदूर अपने घर सायकाल को जब अपने एक सप्ताह का 
बेतन लेकर लौटा, तव उसने देखा कि उसका प्यारा वच्चा घर 
के आंगन में बेल रहा है। अपने आँखों के तारे को प्यार करते 
हुए मजदूर ने अपने हाथ का दस का नोट उसके हाथ में दे दिया और 
वह स्वय क्षायन में पड़ी हुई खाट पर विश्लाम करने लगा। इधर बच्चा 
वलता-मेलता चूल्हे के पास जा पहुंचा, और खेल-ही-खेल में अपने 
हाथ का वह नोट उसने आग में फेंक दिया | इस हृदय को देख कर वह 
पिता हतप्रभ एवं स्तव्ध हो गया, उसके मस्तिप्फ में क्रोध का नतृफान 
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इतने वेग के साथ उठा, कि वह अपसे को न सँसाल सका और क्रोध मे 
अन्धा वनकर उसने अपने उसी बच्चे को, जिसे अभी थोडी देर पहले 
वह प्यार कर रहा था, चुल्हे की जलती आग मे फ्रोक दिया । जोवन 
की यह एक विचित्र घटना है।उन लोगो के जीवन मे इस प्रकार 
की घटना असम्भव नही है, जो लोग अपने मन के आवेगो पर नियत्रण 
नही कर सकते | मै मानता हूँ, कि उस मजदूर पिता के लिए दस के 
नोट की कीमत एक बहुत बडी कीमत थीं, उप्त नोट को आग मे 
जलत हुए देखकर उसके हृदय को आघात पहुँचना भी कदाचित्‌ 
सहज कम माना जा सकता था, किल्नु उसके सोचने-समभझने का 
तौर-तरीका अपने आप मे स्वस्थ न था। कया वह दस का नोट ही 
उसके समग्र जीवन का आधार था ? क्‍या उसका सारा जीवन उसी 
पर चलने वाला था ? जब कभी मनुप्य के मन और मस्तिप्क में 
अपने भविष्य के प्रति इस प्रकार का अन्धकारपूर्ण दृष्टिकोण 
उम्पन्न हो जाता है, तव इस प्रकार की दारुण घटनाओ का घटित होना 
अप्तम्भव नहीं कहा ज। सकता । मानव-जीवन की स्थिति यह है, हि 
कभी भी, किसी भी समय और किसी भी निमित्त को पाकर, मनुप्य 
के चित्त का कोई भी सुप्त आवेग जाग्रत होकर उसके मण्तिष्क के 
सनुलन को विगाड सकता है । जब कि कभी लोभ, कभी क्रोध, कभी 
राग और कभी दह्व प, मनुष्य के मानसिक सनुलन पर तीन आधात 
एवं प्रत्याघात कर सकते है, उस स्थिति में मनुष्य अपने उत 
मानसिक आवेगो पर नियत्रण करने की अपनी शक्ति को खो बैठता 
है । क्तिने आब्चर्स की बात है, जो मनुष्य प्रेम और दया का सदेग 
लेकर ससार को क्रोध एव लोभ की आग को झ्ान्‍्त करने के लिए 
चला था, वह स्वय ही उसमे दग्ब हो रह। है। और जीवन के इन 
नगण्य प्रसयो पर अपना संतुलन खोकर स्वय अपने लिए ही नहीं, 
अपने परिवार और अपने समाज के लिए भी कट, अप्रिय और विपम 
समस्या उत्पन्न कर रहा है| मैं समभता हूँ, इस प्रकार के लोगों का 
मानसिक सकलप वहत दर्वल होता है और वे अपने मद के किसी भी 
आवेग पर इस प्रकार के विपम प्रसगो पर अपने नियत्रण करने की 
शक्ति को खो वेठते है। यह उदाहरण है कि भोग काया में असलाबधान 
व्यक्ति किस प्रकार भयकर नए कर्मो का वन्धन कर लेता है। अत 

क्रेवचल भोग से कर्म क्षीण नही होते, आत्मा थुद्ध नहीं होती । 
में आपसे विचार कर रहा था, कि यह आत्मा अनन्त-अनन्त काल 
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से भव-वन्धन मे वद्ध है। वह अपने पुरातन कभ को जितना भोगता है 
उससे अधिक वह नवीन बन्ध कर लेता है। ससार मे अनन्त काल तक 
परिभ्रमण करने के वाद भी, वह कर्म-बन्ध का प्रवाह वना रहता है । 
यह ठीक है कि कर्मोदय पूर्वक्ृत कर्म को भोगकर पूरा करने के लिए 
होता है, परन्तु कितनी विचित्र वात है, कि असावधान आत्मा पूर्वक्षतत 
कर्म के सुखात्मक भोग से तो प्रसन्‍त होता है, और उसके दु खात्मक 
भोग से भयभीत, हैरान एवं परेशान हो जाता है । मिथ्याहप्टि आत्मा 
कर्मो के सुखात्मक भोग मे आसक्त हो जाता है और कर्मो के दु खात्मक 
भोग से व्याकूल हो जाता है । इस प्रकार बन्ध की जटिल प्रक्रिया समाप्त 
नही होती । सम्यक्‌ हृप्टि आत्मा की दशा इससे भिन्न होती है। वह 
अपने सुखात्मक एवं दु खात्मक भोग में अपने मन एवं मस्तिप्क के 
संतुलन को विगडने नहीं देता है। दोनो ही प्रकार के भोग मे वह 
अपने समत्व योग को स्थिर रखता है। सम्यक हृप्टि आत्मा यह 
सोचता है, कि यदि कर्म विपाक का समय आ गया है, तो यह अच्छा 
ही है । क्योकि समभाव से भोगकर वह कर्म श्लीण हो जाएगा | जत्र 
उदय आ गया है, तो अब भोगकर ही उसे पूरा करना ठीक है । विवेक- 
शील आत्मा यह सोचता है, कि अपने पूर्वकृत कर्मों को समभाव से 
भोगकर ही मैं ान्ति पा सकू गा । इस प्रकार सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा 
न दु ख के समय विचलित होता है, और न सुख के समय । सुख-दु ख 
के भोगकाल मे यदि पूर्ण तटस्थता रहती है, तो कर्मवन्ध नहीं होता है 
यदि पूर्ण तटन्थता नहों रहती है, तव भी विवेकी आत्मा को अत्प ही 
कर्मवन्च होता है । 
कमोॉदिय का विक्ट प्रभमग आने पर विचार करना चाहिए कि आज 
तो म॒भे मनुप्य जीवन मिला है, आज तो मुझे परिवार की अनुकूल 
स्थिति मिलो है, आज तो मुझे अनेक प्रकार वी सुख सुविधाएँ उपलब्ध 
है, आज तो मुझे इतना विवेक मिला है, कि में अपना हिल एवं अहित 
भली भाँति सोच सकता हूँ। यदि इस प्रकार के अनुकूल और युन्दर 
प्रसंग मिलने पर भी समभाव के साथ में अपने कर्मो को भोग करके 
क्षीण नहीं कर सक्का, तव फिर कब करूँगा ? क्या उस पथ ओर पक्षी 
के जीवन मे, यहाँ विवेक का लववेश भी नहीं रहता । क्या उस छाद्र 
कीटपतग के जीवन मे, जहाँ अन्वकार ही अन्वकार है, कहीं पर प्रकाश 
की एक क्षीण रेखा भी हष्टिगोंचर नहीं होती। वया नरक में, जहां 
दुख भोग से क्षण भर का भी अवकायथ नहीं मिल पाता है | क्या उस 
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स्वर्ग मे, जहाँ सुख-भोगो के मोहक जाल में आत्मा अपना भान ही भूल 
जाता है। वस्तुत मनुष्य जीवन ही एक ऐसा शानदार जीवन है, जहाँ 
अपने पूर्वक्ृत कर्मो से लडा जा सकता है और नवीन कर्मों के प्रवाह 
को रोका जा सकता है। यदि यहाँ कुछ नही किया, तो फिर सर्वत्र 
अन्धकार ही अन्चकार है। सुख और दुख के वादल तो जीवन-गगन 
पर यथा क्रम आते और जाते ही रहते हैं । इनके अनुकूल और प्रतिकूल 
भावों से फँसकर मै अपने स्वरूप को क्यों भूल ? इसी मानव-जीवन 
में मैं अपने कर्मों से लडकर विजय प्राप्त कर सकता हूँ | याद रखो, 
आने वाले कर्म को रोको मत, उसे अपने जीवन क्षेत्र मे स्वच्छन्दता के 
साथ प्रवेश करने दो, फिर भले ही आने वाला कर्म चाहें सुखात्मक 
हो अथवा दु खात्मक हो । उसे रोकने या टोकने की कोशिद्य मत 
कीजिए । वस, इतना व्यान अवश्य रखिए, कि सुख या दु ख के प्रति 
अपने मन में रागात्मक एव द्व पात्मक विकल्प न उठे । यदि राग और 
है प आ गया, तो स्थिति बडी विषम हो जाएगी । यह एक ऐसी स्थिति 
होगी, कि पूर्वक्मत कर्म को भोग कर अपने को पविन्न नही किया गया 
और उससे अधिक नडठीन कर्म आकर जमा हो गया । राग-व प रूप 
विकल्पो के करने से आने वाले कर्मो को रोका नहीं जा सकता ! और 
आने पर उनका सुख-दु खात्मक भोग भी अवश्य होगा ही | हाँ, यह वात 
दूसरी है कि हम अपने विवेक को जागृत रखकर अपने मन मे 
रागात्मक एव हेपात्मक विकल्‍प उत्पन्न ही न होने दे, यह हमारे अपने 
हाथ वी वात है। परन्तु कर्म-प्रवाह के आ जाने पर उसके फल से 
बच सकना, निश्चय ही अपने हाथ की वात नही है । परन्तु जैन दर्शन 
एक आश्ञावादी दर्शन है, इसी आधार पर वह कहता है, कि कृत कर्मों 
के भोग से वा तो नही जा सकता, किन्तु यह निश्चित है, कि अपने 
रागात्मक एव द्वं पात्मक विकलपो को मन्द एव क्षीण करके दीर्घ स्थिति 
को अल्प स्थिति में और तीव्र रस को मन्द रस मे बदला जा सकता 
है, क्योंकि जैन-दर्शन के अनुसार वन्चन की स्थिति में भी आत्मा 
पुरुपार्थ करने मे स्वतन्त्र है। अपने उस पुरुपार्थ से वह आत्मा अनु- 
कलात्मक और प्रतिक्ूलात्मक दोनो ही प्रकार का पुरुपार्थ करने में 
स्वाधीन है। 

बद्ध कर्म का उदय भाव अवश्य आएगा, उसे किसी भी स्थिति में 


कोई भी टालने की क्षमता नही रखता है । कर्मों का उदय होगा ही, 
':,क् वह अवश्यभावी है। ससार की साधारण आत्मा की वात 
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कोन करे? अब्यात्म शक्ति के धनी तीर्थकर और भौतिक भक्ति के 
धनो चक्रवर्ती भी कर्मोदय के परिचक्र से बच नहीं सकते ! कृतकर्मों 
का एवं कर्म के उदयभाव का भोग किए विना छुटकारा किसी का 
नही होता । जो कर्म उदय मे आ रहे है, उन्हे शान्त भाव से भोगो, 
उन्हे भोगते समय समभाव रकखो, जिससे कि फिर उस कर्म का 
नवीन वन्ध न हो । यदि भोग के वाद फिर बन्ध हो गया, तो फिर 
भोग और फिर वन्ध, इस प्रकार भोग और वन्ध का यह परिचक्र 
चलता ही रहेगा। इस प्रकार कभी किसी की मुक्ति सम्भव नहीं 
रहेगी | इसलिए विवेक का मार्ग यही है, जो कर्मोदय प्राप्त हो च्का 
हैं, उसे आने दिया जाए, क्योकि उसमे किसी का कोई चारा नहीं है । 
जो वँध चुका है, वह तो उदय मे आएगा ही, परन्तु यह तो अपने हाथ 
में हैं कि आगे के लिए वनन्‍्ध न डाला जाए। बस, इसी के लिए सम्यक्‌ 
दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान एवं सम्यक चारित्र की अपेक्षा रहती है । आत्मा का 
भाव जितना विशुद्ध रहेगा, कषायो की मन्दता उत्तनी ही अधिक रहेगी, 
इतना ही नही, बल्कि कर्मो की विपाक भक्ति की तीज्नता भी मन्द होगी 
और दीर्घकालीन स्थिति अल्पकालीन हो जाएगी। अत आत्मा के 
विशुद्ध भाव की अपार महिमा है । 
कल्पना कीजिए, एक सर्प पकडने वाला मनुष्य है, वह भयकर से 
भयकर सर्प को अपने गले मे डाल लेता है। उसे न किसी प्रकार का 
भय होता है और न किसी प्रकार वी चिन्ता ही रहती है। वह 
सर्प उसके गले में हो क्या, अरीर के किसी भी अगर मे क्यो न चिप्ट 
जाए, किन्तु सपेरा जरा भी विचलित नहीं होता। सर्य से उसे किसी 
प्रकार का भय नही रहता । क्योकि भय का कारण जो विष है, उसने 
उसे निकाल फेंका है, दूर कर दिया है। भय सर्प में नहीं, सर्प के बिप 
में होता हूँ। भीर उसने सर्प की उस विप दाढ को निकाल फेक्रा है, 
जिसमें विष सचित होता था । इसलिए अब उसे किसी प्रकार का भय 
सर्प से नहीं रहा । एक बात और है, जिस मारक विप से साथारण 
मनुष्य भयभीत होता है, परन्तु एक चतुर बेच अपनी बुद्धि के प्रयोग 
एवं उपयोग से उसी मारक विप को तारक अमृत बना देता है । वह 
अमृत अनेक भयकर से भयकर रोगों को नष्ट करके रोगियो को नया 
जीवन प्रदान करता है। बात्मा थौर कर्म के सम्बन्ध में भी यही 
सत्य है, यही तथ्य है । जागृत आत्मा बह सपेरा है, जो अपने कर्म रूपी 
सांपी के रास दहपात्मक वियदन्त को निकाल फेझता है, फिर उसे 


२१४ -अध्यात्म प्रचचन 


कर्म रूपी सर्प से किसी प्रकार का भय नही रहता । कर्म तो वीतराग 
गुण स्थानों मे भी रहता है, वहाँ पर भी उसका सुखात्मक एवं दु खा- 
त्मक भोग होता ही है, किन्तु वहाँ पर रागात्मक एव ह्वे पात्मक विकल्प 
का विप न रहने से कर्मो के उस भोग में आकुलता नही रहती है। कर्म 
का परिचक्र वहाँ पर भी चल-रहा है, क्योकि कर्म की सत्ता वहाँ पर भी 
विद्यमान है ही और जब तक कर्म की सत्ता विद्यमान है, तव तक उसका 
अनुक्नल-प्रतिकूल वेदन होता ही रहेगा, उसे रोका नहीं जा सकता । इस 
जीव मे जैसे-जैसे रागात्मक एवं द्व पात्मक विकल्प क्षीण एवं मद होते 
जाते है, वेसे-वेंसे आत्म-भाव की स्वच्छुता के कारण उल्लास एवं 
आनन्द भी बढता जाता है। याद रखिए, कर्म का भोग भोगना एक 
अलग वात है और उसमे हर्प एव विपाद करना एक अलग वात है। 
वास्तविक युख निराकुलता मे है। इसके विपरीत जो भी दु ख है वह 
सव आकुलता मे है । सासारिक सुख भी आकुलता रूप ही है, अत वह 
भी अन्तविवेक की दृष्टि से दु ख की कोटि में ही आता है। जीवन के 
इस तथ्य को ध्यान मे रखकर सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा उस चतुर वैद्य के 
समान हो जाता है, जो अनाकुलता के द्वारा घुख-दु ख रूप जीवन-घातक 
विष को भी जीवन-उन्तावयक अमृत वना देता है । यह कला सम्यक्‌ 
दृष्टि जीव में ही हो सकती है, मिथ्या दृष्टि जीव मे नहीं। सम्यक्‌ 
हृष्टि आत्मा अपने विवेक के कारण अपने हित अहित का विचार 
करता है। इसके विपरीत मिथ्या हप्टि आत्मा, विवेक के अभाव में 
राग त्मए एवं हे पात्मक विभाव-भावो के कुचक्र से प्रभावित हुए बिता 
रह नही सकता । यही कारण हैं कि न उसे कर्म के उदय भाव में 
जान्ति है, न उसे कर्म-भोग मे गान्ति है और न उसे कर्म-वन्घ मे 
बान्ति है। मिथ्याहृष्टि आत्मा कही भी क्‍यों न चला जाए, वह अपन 
जीवन के विभावों एव विकल्पों के प्रभाव से वच नहीं सकता, और 
इसी कारण उसके जीवन - मे सम्यक्‌ दर्शन की विमल ज्योति का 
आलोक प्रसृत नहीं होता, इसीलिए वह सुख मिलने पर हर्ष करने 
लगता है और दुख मिलने पर विषाद करने लगता है। 

वर्षाऋतु में आपने देखा होगा, कि मेढक टर्र-टर्र किया करता 
है । मेढक गन्दी तलैय्या का प्राणी है | वह तलेय्या में रहता है, और 
तलैय्या के गन्दे पानी मे ही अपने को सुखी समभता है। तलेग्या में 
वर्षाऋतु के कारण जैसे ही कीचड और गन्दा पानी बढता है, वसे 
ही मेढक गनन्‍्दे -जल को पीकर कर्ण-वेबी स्वर से हल्ला मचाता 
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है, मानों उसे नुख का कोई अक्षय भण्डार मिल गया है। उसके 
लिए वह कीचड और गन्दा जल ही जीवन की बहुत वडी उपलब्धि 
होती है । इसके विपरीत अथाह महासागर में रहने वाला मच्छ मौन 
भाव से रहता है। महासागर की अथाह एवं अगाव जल राति को 
पाकर शी वह कभी शोर नही मचाता, अभिमान नहीं करता कि मैं 
बहुत समृद्ध हूँ, मेरे पास कितना विणाल जल भडार है। ससार से 
अज्ञानी और विवेकहीन आत्मा को दु ख मिलना भी खतरवाक हैं और 
सुख मिलना भी। उसकी जिन्दगी को दोनों ही खराब और बरवादे 
करने वाले है। सुख एवं दु ख को पचाने की भक्ति ज्ञानी एवं सम्यक्‌ 
दृष्टि जीव में ही होती है । क्योकि सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा एवं विवेक 
सम्पन्त आत्मा द ख एव क्लेश की घनघोर काली घटाओ में से भी 
चमकते चाँद के समान निकलता है और भयकर आग में तपाए हुए 
स्वर्ण के समान दमकता है सुख आने पर वह महासागर के महान 
मच्छ के समान गम्भीर रहेगा और दुख आने पर भी वह कभी अपनी 
विनम्नता एवं आालीनता का परित्याग नही करेगा। इसके विपरीत 
अज्ानी आत्मा दुख आने पर तो म्लान रुख हो ही जाता है, किन्तु 
सुख थाने पर भी वह जान्त नही वेठता और वरसाती मेढक के समान 
टस्टराता रहता है, हमेशा हल्ला सचाता रहता है। सुख और दुख 
दोनो ही उसे व्याकुल बना देते हैं । 
कृत कर्म अपना शुभ या अथ्युभ फल सभी को प्रदान करता है। 
ससारी आत्मा, भले ही वह किसी भी स्थिति में क्यों न हो, कर्म के 
विपाक से बच नही सकता । कर्म का वन्चन ससार की प्रत्येक आत्मा 
में है, और यह बन्चन तव तक रहेगा, जब तक कि आत्मा की संसार- 
दशा है। तीर्थंकर भी क्‍या है ? गह भी तीर्थकर नाम कर्म का ही फल 
है । और तीर्थकर नामकर्म मूलत क्या है ”? बह सयार ही है, मोक्ष 
नहीं । जब तक तीर्थकर नामकर्म का भोग पूर्णरूप से नहीं भोग लिया 
जाएगा, तब तक तीर्वकर की आत्मा भी मुक्ति नहीं पा सकती । 
मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि तीर्थकर वन कर भी बन्चन रहता 
है, ससार रहता है । एक वार विचार-चर्चा के प्रसग पर एक सज्जन 
में मुभसे कहा कि “यदि मुझे अगले जन्म मे मोक्ष प्राप्त हो और 
दूसरी ओर हजारों जन्मों के वाद तीर्थकर होकर मोक्ष मिलने बाला हो 
तो मे हजारो जन्मी के वाद तीर्थकर वन कर मोक्ष जाना ही अधिक 
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पमन्द है ।” मैंने पूछा -- ऐसा क्यो ?” तो उस भाई ने कहा -- तीर्थकर 
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वनने पर इन्द्र सेवा मे उपस्थित होंगे, छत्त और चामर होंगे, स्वर्ण 
कमलों पर पैर रखते हुए विहार होगा। कितना आनन्द आएगा ।” 
मैंने उस भाई से कहा--बस, इसी जय जय कार के लिए तीर्थंकर होना 
चाहते हो ? इससे आपको क्या लाभ होगा ? भाई, मुझे तो हजारों 
जन्मों वाद तीर्थंकर वनकर मोक्ष पाने के वदले अगले जन्म मे क्या, इसी 
जन्म मे मोक्ष जाना अधिक रुचिकर है, क्योकि इस आत्मा को राग 
है ष से जितनी जल्दी छुटकारा मिल जाए उतना ही अधिक अध्यात्म- 
लाभ हैं । तीर्थंकर वनना बुरा नही है, वह भी एक पुण्य प्रकृति है, किन्तु 
उसके लिए हजारो जन्मो तक राग हद प की मलिनता को स्वीकार 
करना, अध्यात्म दृष्टि से केसे उचित कहा जा सकता है ? और फिर, 
तीथंकर पद उत्कृष्ट पुण्यरूप भले ही हो, आखिर है तो ससार की ही 
अशुद्ध स्थिति, ससार की ही बद्ध द्मा। यदि कोई व्यक्ति यह 
सोचता है कि यदि मै तीर्थकर वन जाऊं तो इन्द्र मेरी पूजा करने 
भाएँगे, जब मेरा जन्म होगा, तव इन्द्र मेरा जन्म-महोत्सव मनाएँगे 
और जब झुझे केवल ज्ञान होगा, तव भी वे मेरी पूजा करेंगे तो यह 
सोचना ठीक नही है । जरा अध्यात्म दृष्टि से विचार तो करे, कि 
तीथंकर वन जाने पर इन्द्र आए और पूजा भी करे, तो उससे आत्मा 
का क्या लाभ होगा ? यदि निश्चय ही आत्मा का उससे कोई लाभ 
नही है, तो फिर हजार जन्मों तक तीर्थंकर बनने की प्रतीक्षा क्यो 
करूँ ? तीर्थकर का भी जब मोक्ष होता है, तब यह इन्डयूजा आदि 
बाह्य विभ्रुति और बाहरी ऐश्वर्यं सव ससार में ही रह जाता है । 
मोक्ष मे तो केवल अकेला आत्मा ही जाता है। जव मोक्ष में जाने 
से पूर्व इस सव बाह्य विभूति को छोडना आवश्यक ही है, फिर उसके 
लिए हजारो जन्मो तक कर्म के वन्ध और उदय आदि के चक मे पडने से 
क्या लाभ ? तीर्थंकर पद पर आसीन होकर तीर्थंकर स्वश्न भी उससे 
उपलब्ध होने वाली पूजा, प्रतिष्ठा और विभूति को ससार ही मानते हैं, 
बन्धन ही मानते है । तीर्थकरो की दृष्टि मे, तीर्थकर होना भी समार 
है। जरा अपनी आत्मा में गहरे उतर कर विचार तो कीजिए कि 
जिस दर्शन में तीर्यंकर पद भी ससार और वन्धन बताया गया हो, 
उससे बढकर दूसरा और कौन वीतराग दर्शन एव अध्यात्म दर्ईन होगा ? 
यह वीतराग दर्शन की विभेपता है, कि वह इन्द्र की पूजा, छत्र, चामर 
आदि बाह्य विभूति को त्यागने की वात कहता है। इतना ही नहीं, 
उसकी अध्यात्म-हृष्टि इतनी गहरी है, कि वह चक्रवर्ती पद और 
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तीर्थंकर पद जैसे विशिष्ट पदो को भी ससार की सज्ञा देता है और 
उनसे ऊपर उठने की प्रेरणा देता है। वह कहता है--कि भले ही 
तीर्थंकर पद सब पदो से श्रेष्ठ हो, किन्तु मूलतः वह भी ससार की 
ही एक स्थितिविशेप है और मोक्ष पाने के लिए उसको छोडना 
भी परमावह्यक है। यह एक वीतराग दर्शन एवं अध्यात्म दर्शन 
की ही विशेषता है, कि वह ससार की किसी भी स्थिति को मोक्ष की 
स्थिति मानने को तैयार नही है। वह वन्धन को बन्धन स्वीकार करता 
है और कहता है, कि जब तक किसी भी प्रकार का बन्धन है, मोक्ष 
नही मिल सकता । 

साधक के सामने सबसे बडा सवाल यह है, कि घह वन्धन से 
विमुक्त कैसे हो ? वद्ध कर्म को शीघ्र से शीघ्र कंसे क्षीण किया जाए 
एवं कैसे उसे दूर किया जाए ? उदय में आए हुए कर्म को भोगकर 
नष्ट करने का मार्ग तो बहुत लम्बा मार्ग है और कई उलभझनो 
से भरा हुआ भी है । अत. इसके लिए एक दूसरा उपाय वतलाया 
गया है, जिससे वद्ध कर्म से वहुत शीघ्र छुटकारा मिल सकता है 
और वह ॒ उपाय है--उदीरणा का। उदीरणा क्या वस्तु है, उसके 
स्वरूप को समझना भी परम आवश्यक है। उदीरणा के मर्म को 
समझे विना और तदनुकूल साधना किए विना, वद्ध कर्मों से श्षीघ्र 
छुटकारा नही मिल सकता । 

कहा जाता है, कि जब चरम तीर्थकर भगवान्‌ महावीर अपनी 
कठोर साधना मे सलग्न थे, उस समय आर्य क्षेत्र एवं आर्य देश में 
घोर तपस्या एव कठोर साधना करते हुए भी एक वार उनके मन मे 
यह विचार उठा, कि मुझे; आर्य देश छोडकर अनायें देश मे जाना 
चाहिए, जिससे कि वहाँ पहुँचकर मैं अपने कर्मो की उदीरणा करके 
शीघ्र ही इस भव-वन्धन से विसुक्त हो जाऊ। कर्मो की उदीरणा 
की यह प्रक्रिया बहुत ही सूक्ष्म एवं विचित्र है। तीर्थंकर या अन्य 
भी कोई महान्‌ साधक जब आर्य देश में रहता है, तो वहाँ उसे 
सहज मे ही पूजा एवं प्रतिप्ठा के सुन्दर प्रसंग मिलते रहते है 
ओर जय-जयकार की मघुर स्वर लहरी उनके चारों ओर दिग- 
दिगन्तरों मे गुजती रहती है और भक्तो की भक्ति का ज्वार उमडइता 
रहता है। इस स्थिति मे साधक यदि पूर्ण जायृत नहीं है, तो अनुकूुलता 
पाकर वह राग मे फँस सकता है किन्तु अनार्य देश एवं अनार्य छेत्र मे 
पहुँचकर, जहाँ उसका कोई परिचित नहीं होता, जहाँ फोई उसका 
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भक्त नही होता, जहाँ कोई उसकी पूजा एव प्रतिष्ठा करने वाला 
नही होता, और जहाँ कोई उसकी जय-जय कार करने वाला नही होता, 
वहाँ सर्वत्र उसे प्रतिकूल वातावरण ही मिलता है एव प्रतिकूल सयोग 
ही मिलते हैं। उस स्थिति मे किसी के प्रति द्वेष न करते हुए, समभाव 
मे लीन रहकर कर्मो की उदीरणा की जाती है। जिस कर्मदल के भोग मे 
सागर के सागर समाप्त हो जाते है, उसे एक आवलिका जितने अल्प 
काल में भोग लेना, अर्थात्‌ उदय की एक आवलिका मे लाकर अन्त- 
मुहु्त मे उसे पूरा कर लेना, कोई साधारण बात नही है। अध्यात्म 
साधक उदय प्राप्त कर्मों को भोग-भोगकर क्षय करने की अपेक्षा उदीरणा 
के द्वारा कर्मों को समय से पूर्व ही शीघ्र क्षय करने मे अधिक लाभ 
समभते है । किन्तु उदीरणा की प्रक्रिया की यह साधना, साधारण 
नही है | धीर, वीर एवं गम्भीर साधक ही इस उदीरणा की प्रक्रिया 
मे अपने मन का सतुलन टीक रख पाते है। इस प्रकार के ज्ञानी के 
लिए सुख एव दुख वरदान एव उद्धार के साधन होते है । परच्तु 
भज्ञानी के लिए वे ही सहार के एव ससार के साधन हो जाते हैं । 
मिथ्यात्वी आत्मा अनन्त-अनन्त काल से सुखात्मक एवं दु खात्मक 
भोग भोग रहा है | किन्तु दु खात्मक' भोग मे वह कुम्हला जाता है 
और सुखात्मक भोग मे वह फूल जाता है, जिससे कि वह भविष्य 
के लिए फिर नवीन कर्मो का वन्ध कर लेता है और कर्मों के 
भार के नीचे दव जाता है। अध्यात्म शास्त्र मे इसी को ससार-वृद्धि 
कहा जाता है;। परन्तु जो ज्ञानी भात्मा होता है और जिसका अध्यात्म 
भाव जागृत होता है, वह भयकर से भयकर एव तीक्र से तीव्रतर 
विघ्न वाधाओ के आने पर भी विचलित नही होता, वल्कि उसे भोग 
कर समाप्त करने का ही उसका लक्ष्य रहता है, किन्तु उसका वह 
भोग समभाव के साथ होता है, जिससे कि फिर भविष्य के लिए 
नवीन कर्मों का वन्ध नही होता। अध्यात्म शास्त्र में इसी को सवर 
की साधना कहते हैं, इसी को निर्जरा की साधना कहते हैं और इसी को 
मोक्ष की साधना भी कहते हैं । 

मैं आपसे यह कह रहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन के दो भेद है--निस- 
गज सम्यक्‌ दर्शन और अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन। निसर्गज सम्यक्‌ 
दर्गन वह है, जिसमे बिसी वाह्म निमित्त की अपेक्षा नही रहती । गुरु 
उपदेश के विना ही, एव स्वाध्याय आदि वाह्यम निमित्त के विना ही, 
स्वय आत्मा की विशुद्ध परिणति से जिस सम्यवत्व की उपलब्धि होती 
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है, वह निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन है। निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन में अन्तर की 
दिव्य शक्ति एवं उपादान शक्ति से ही दर्शन मोहनीय कर्म क्षीण हो 
जाता है और अन्तर में सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाश जगमगाने लगता है, 
इसमे बाहर का कोई भी निमित्त नहीं होता | कभी-कभी यह कहा 
जाता है, कि सम्यक्त्व की प्राप्ति मोहनीय कर्म के क्षय एवं उपभम 
आदि के पश्चात्‌ होती है। परन्तु मैं पुछता हैँ वह क्षय और उपणम 
स्वय ही होता है वया ? यदि दर्शन मोहनीय कर्म का क्षय और उपणम 
स्वय नही होता है, तो उसका क्षय करने वाला कौन है ? यह एक वडा 
विकट प्रश्न है। इसके समाधान में कहा गया है कि--दर्शन मोहनीय 
कर्म का क्षय एवं उपणम करने वाला कोई वाहर का अन्य पदार्थ 
नही है, वह स्वय आत्मा ही है, आत्मा की उपादान शक्ति से ही मोहनीय 
कर्म का क्षय एव उपशम होता है। कर्मों का आवरण स्वय नही ट्टता, 
उसे आत्मा के अन्तर का पुरुपार्थ ही तोडता है। आत्मा का पुर्पार्श 
निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन से सहज होता है, उस पुरुपार्य के जागृत होने 
पर दर्शन मोह का आवरण टूट जाता है औौर आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन 
की उपलब्धि हो जाती है । अन्तर पुरुषार्थ की जागृति के लिए किसी 
वाह्य निमित्त एव पर की अपेक्षा नही रहती | जब आन्तरिक पुरुपार्थ 
का वेग तीत्र होता है, तब आत्मा वन्धनों की तोड़कर उससे विम्युक्त हो 
जाता है। निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन मे आत्मा स्वय ही साधक है, स्वय ही 
साधन है और स्वय साध्य है | निश्चय हृप्टि से एवं भृृतार्थ ग्राही नय॑ 
से यह आत्मा स्वय अपनी उपादान शक्ति से ही अपने स्वरूप की उप- 
लब्धि करता है, अथवा अपने स्वरूप को आविशभ्ृत करता है। अनन्त- 
अनन्त कर्मदल का भोग भोगते-भोगत्ते आत्मा में कभी बिलक्षण 
आध्यात्मिक जागरण होने से रागात्मक एव हे पात्मक विकल्प मन्द 
हो जाते हैं, और उससे वह विशुद्धि हो जाती है, कि आत्मा के दर्शन 
मोहनीय कर्म का उपश्षम, क्षय एवं क्षयोपणम होने से तदनुसार मम्य- 
कत्व भी तीन प्रकार का हो जाता है- औपश्मिक, क्षायिक और क्षायो- 
पशमिक । यद्यपि दर्शन मोहनीय कर्म के क्षय में आत्मा की दर्शन- 
विपयक पूर्ण विशुद्धि सदाकाल के लिए हो जाती है, किन्तु उपभम 
भाव में भी आत्मा की निर्मलता पूर्णस्पेण शुद्ध रहती है, किन्तु वह 
उतने ही क्षणो तक रहती है, जितने क्षण तक दर्णन मोहनीय कर्म दा 
उपशमन रहता है। यह दोनो स्थितियाँ आत्मा की विशुद्ध ग्थिनियाँ 
हैं । क्षायोपणमिक सम्यकक्‍व में कुद अभ् में विशुद्धि रहती है और कूछ 
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अशञ मे अजुद्धि भी, क्योकि इसमे दर्शेन मोहनीय कर्म की सम्यकक्‍त्व 
मोहनीय प्रकृति का उदय रहता है और इस प्रकार सम्यक्त्व मोहनोय 
के आशिक उदय से आत्मा की दर्शन सम्बन्धी पूर्ण विज्युद्ध स्थिति नही 
रह सकती। आत्मा की दर्शनसम्वन्धी विशुद्ध स्थिति के लिए, या 
तो दर्शन मोहनीय कर्म का सर्वथा क्षय हो जाना चाहिए, अथवा उसका 
उपशमन हो जाना चाहिए । 
अब प्रइन यह है कि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन की व्याख्या और 
परिभाषा क्‍या है ? मैं पहले यह कह चुका हूँ कि निसर्ग शब्द का 
अर्थ है--स्वभाव, परिणाम और अपरोपदेश | अधिगम शब्द का 
अर्थ है--परनिमित्त, परसयोग और परोपदेश । इसका अर्थ यह हुआ 
कि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि मे शास्त्र-स्वाध्याय आदि की 
आवश्यकता है और किसी न किसी परसयोग की अनिवार्यता है । 
यद्यपि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन में भी उसका अन्तरग कारण दर्शन 
मोहनीय कर्म का उपशम भाव, क्षयभाव-और क्षयोपशम भाव अवश्य 
ही रहता है, तथापि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन मे बाहर का निमित्त 
भी अपेक्षित है। निष्कर्ष यह है कि जो सम्यक्‌ दर्शन वाह्य एव 
अन्तरग दोनो कारणो की अपेक्षा रखता है, वह अधिगमज सम्यक्‌ 
दर्शन कहलाता है। इसके विपरीत निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन मे किसी 
भी वाह्य निमित्त की अपेक्षा नहीं रहती। आत्मशुद्धि का जितना 
मार्ग निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन मे तय करना पडता है, उतना ही 
अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन में भी तय करना पडता है। निसर्गज और 
अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन मे अधिक अन्तर नही है, क्यो कि दोनो में 
अन्तरग कारण तो समान ही है। उपादान की शक्ति दोनों जगह ही 
काम करती है, दोनो की स्वरूप-बुद्धि मे भी कोई अन्तर नही है । 
आध्यात्मिक शुद्धि का स्वरूप दोनों का एक जेसा ही होता है। यदि 
दोनो मे कुछ अन्तर है तो केवल इतना ही कि एक वाह्य निमित्त - 
निरपेक्ष है और दूसरा वाह्म निमित्तनसापेक्ष है। एक मे निमित्त 
नही रहता, इसलिए वह निमित्त-निरपेक्ष है और दूसरे में निमित्त 
रहता है, इसलिए वह निमित्त सापेक्ष है । परन्यु अध्यात्म क्षेत्र के विकास 
मे निमित्त महत्वपूर्ण नहीं होता, महत्वपूर्ण तो आत्मा की अपनी 
उपादान शक्ति ही है। निमित्त बहुत वडा वलवान नहीं होता है । 
आत्मा के उपादान के बिना निमित्त का महत्व नहीं के वराबर है । 
आत्मा को अपने स्वयं के पुरुषार्थ के अभाव में सम्यक्‌ दर्शन नहीं हो 
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सकता है, यह एक निद्चित सिद्धान्त है। दोनो प्रकार के सम्यक्‌ 
दर्शनो में उपादान की शक्ति का वल ही मुख्य एव प्रधान है। मेरे 
विचार में सम्यक दर्शन पर निमित्त सापेक्ष हो, अथवा परनिमित्त- 
निरपेक्ष हो, पर वह आत्मा मे कही वाहर से नही आता, अपने अन्दर 
के उपादान में से ही होता है। किसी आत्मा की उपादान में ऐसी 
तैयारी रहती है, कि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि मे उसे वाह्म निमित्त 
की अपेक्षा रहती ही नहीं है । 

आप जीवन के इस तथ्य को भली भाँति जानते हैं कि एक व्यक्ति 
विना किसी की शिक्षा के और बिना किसी के मार्ग दर्शन किए 
स्वय अपने ही अभ्यास से गौर स्वयं अपने ही श्रम से अपनी कला मे 
एवं अपने कार्य में दक्ष हो जाता है। दूसरी ओर ससार में कुछ 
व्यक्ति इस प्रकार के भी है, जिन्हे किसी भी कला मे निपुणता प्राप्त 
करने के लिए, अथवा किसी भी कार्य मे दक्ष होने के लिए गुरुजनो के 
उपदेश की एवं अपने अभिभावकों के मार्ग-- दर्शन की आवश्यकता 
रहती है । इसी प्रकार निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन एक वह अध्यात्म कला है, 
जो स्वय के आन्तरिक पुरुषार्थ से एव स्वय के आन्तरिक बल से प्राप्त 
की जाती हैं। और अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन जीवन की वह कला हैं 
जिसे अधिगत करने के लिए दूसरों के सहकार की आवश्यकता है। 
दूसरों के सहकार की भी कुछ सीमा होती है । वही सब कुछ नही है । 
मूल वस्तु तो अपने अन्दर का जागरण ही है। यद्दि कोई व्यक्ति ग्रुर 
का उपदेश तो सुने परन्तु उसे अपने हृदय में घारण न करे तो उस 
उपदेश से क्या लाभ होगा ? शुन्य-चित्त व्यक्ति को निर्मित्त पाकर 
भी कोई लाभ नहीं होता । 


१४ 
उप्रादान और 


निमित्त 


किसी भी वस्तु का परिज्ञान करने के लिए जैन-दर्शन में दो 
हृष्टियो का वर्णन किया गया है--भेद हष्टि और अभेद-हृष्टि | भेद- 
दृष्टि का अर्थ है--एकता में अनेकता। अभेद-हप्टि का अर्थ है-- 
अनेकता मे एकता । जब साधक इस विश्व को एवं विश्व के पदार्थों 
को भेददृष्टि से देखता है, तो उसे सर्वत्र अनेकृता-ही-अनेकता हृष्टि- 
गोचर होती है, उसे कही पर भी एकता नजर नहीं आती! किन्तु 
वही साधक जब विश्व को एवं विग्व के पदार्थों को अभेद-हृष्टि से 
देखता है, तब सर्वत्र उसे एकता ही एकत्ता दृष्टिगोचर होती है, उसे 
कही पर भी अनेकता नजर नहीं आती | वस्तुत ससार द्रष्टा के 
सामने वैसा ही उपस्थित हो जाता है, जिस दृष्टि से द्र॒ण्टा उसे 


देखता है | 

यहाँ पर आात्म-भाव का वर्णन चल रहा है, आत्म-भाव के वर्णन में 
सबसे मुख्य वात यह है कि आत्मा के स्वरूप का बोध करना और आत्मा 
के विशुद्ध स्वरूप की उपलब्धि के लिए प्रयत्न करना । मैं आपसे सम्यक्‌ 


उपादान श्रौर निभित्त २२३ 


दर्शन की चर्चा कर रहा था। सम्यक्‌ दर्शन क्या है ? इस प्रदन के उत्तर 
में मैंने अपने पूर्व प्रवचन में कहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन आत्मा के दर्शन- 
गुण की शुद्ध पर्याय है । दर्शन गुण है और आत्मा ग्रुणी है । जेन-दर्शन 
के अनुसार युण और गुणी मे न एकान्त भेद है और न एकान्त अभेद । 
गुण और गुणी में जेन-दर्शान कथचित्‌ भेद और कथचित्‌ अभेद 
स्वीकार करता है। परन्तु अव्यात्म-हृष्टि से एव परम विशुद्ध निश्चय 
नय से जब वस्तु तत्व का वर्णन किया जाता है, तव वहाँ भेद को 
गौण करके, अभेद की ही मुख्यता रहती है। अतएवं सम्यक्‌ दर्शन 
के सम्बन्ध में अभेद नय से कहा जाता है कि सम्यक दर्शन आत्मा 
है और आत्मा सम्यक्‌ दर्जन है । अभेद दृष्टि से गुण और गुणी मे कोई 
भेद नही होता, कहने का भेद भले ही क्यों न हो। कल्पना कीजिए, 
आपके सामने मिश्री की एक डली रखी हुई है। क्या आप मिश्री 
के मिठास को मिश्री से अलग देख सकते हैं? आपके सामने एक 
मोती रखा हुआ है। क्या आप मोती और उसकी दवेतिमा 
(सफेदी) को अलग-अलग देख सकते हैं ? निश्चय ही मिश्री की 
मिठास और मोती की सफेदी, मिश्री और मोती से भिन्न नजर नही 
आती, दोनो एक दूसरे से अलग नहीं होते । परन्तु दोनो को अलग भी 
कहते हैं। कहने और बोलने की भाषा अलग जो होती है। णव्दो मे 
सत्य खण्ड रूप मे ही अभिव्यक्त होता है। भाषा के किसी भी शब्द 
में सम्पूर्ण (अखण्ड) सत्य को अभिव्यक्त करने की शक्ति नही है। अस्तु, 
यह स्पष्ट है कि सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का गुण है और आत्मा गुणी 
है, दोनो में कोई भेद नहीं, क्यो कि जो आत्मा है वही सम्यक्‌ 
दर्शन है । 

सम्यक्‌ दर्शन की व्याख्या करते हुए अथवा उसकी परिभाषा 
बताते हुए कहा गया है कि--सम्यक्‌ दर्शन का आविर्भाव जब आत्मा 
में हो जाता है, तव उस निर्मल ज्योति के समक्ष, उस प्रज्वलित दीप 
के समझ आत्मा में मिथ्यात्व एव अज्ञान का अन्चकार नहीं रहने 
पाता है। साधक के जीवन में सम्यक्‌ दर्घन बहुत ही महत्वपूर्ण है । 
परन्तु उसकी उपलब्धि का उपाय क्‍या है, तथा किस साधना के द्वारा 
उसे उपलब्ध किया जा सकता है ? यह प्रव्न एक महत्वपूर्ण प्रश्न है । 
उस प्रदन का समाधान ही वस्तुत अध्यात्म की साथना है । कल्पना 
कीजिए, अनन्त गगन में स्थित एवं प्रकाणमान स्वच्छ एवं निर्मल चन्द्र 
जितना सुन्दर लगता है, उसका प्रकाश क्रितना चीतल एवं प्रिय होता 
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है। चन्द्र तो बहुत अच्छा है, यदि उसे अपने घर में रखा जाए तो, 
उससे बहुत शीतल प्रकाश मिल सकता है, परन्तु उसकी उपलब्धि 
कंथमपि सम्भव नही है। उसका प्राप्त करना ही असम्भव है । यद्यपि 
चन्द्र सुन्दर है, प्रिय है, तथापि वह एक ऐसा पदार्थ हैं, कि उसे पकड कर 
कोई अपने घर मे ला नही सकता है। किसी वस्तु का सुन्दर होना, 
अच्छा होना और महत्वपूर्ण होना एक बात है, परन्तु उसे प्राप्त 
करना दूसरी बात है । हजारो हजार प्रयत्न करने पर भी कोई व्यक्ति 
चन्द्र को पकड नही सकता । चन्द्र का प्राप्त करना सम्भव नही है। 
किन्तु याद रखिए, आत्मा के देदीप्यमान ग्रुण सम्यक्दर्शन का 
प्राप्त करना असम्भव नही, सम्भव है, प्रयत्न-साध्य है ।'वह आकाश- 
कुसुम नही है, अथवा आकाश चन्द्र नही है, जिसे प्राप्त न किया जा 
सके । मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि, जिस प्रकार आकाश के 
फूल को हजार वर्ष के बाद भी कोई प्राप्त नही कर सकता, वैसी 
वात सम्यक्‌ दर्शन के सम्बन्ध मे नही है । सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
अथवा उसकी प्राप्ति का उपाय कठिनतम हो सकता हैं, किन्तु 
उसे असम्भव कोटि मे' नहीं डाला जा सकता । क्योकि सम्यक्‌ 
दर्शन कोई वाह्य पदार्थ नही है, जिसे प्राप्त किया जाए। वह तो 
आत्मा काही एक निज ग्रुण है। मिथ्यात्व मोहनीय कर्म का एक 
आवरण उस पर आा गया है, उस आवरण को हटाने भर की देर 
हैं, फिर तो सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि अथवा आविर्भाव स्वतः हो 
जाता है। यह वात अवश्य है, कि सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे हमारी 
किसी भी प्रकार की साघना सफल नही हो सकती । इसीलिए कहा 
गया है कि सम्यक्‌ दर्शन केवल आवश्यक ही नही है, वल्कि अध्यात्म- 
साधना के विकास के लिए अनिवार्य भी है और महत्वपूर्ण भी है। 
और निशचय ही जीवन मे प्राप्त भी किया जा सकता है। 
जैन-दर्शन केवल एक आदर्श वादी दर्शन ही नही है, वल्कि वह 
एक यथार्थवादी दर्शन भी है। कोरा आदर्शवाद कल्पना की वस्तु 
होता है, अत. उसके साथ यथार्थवाद का समन्वय आवश्यक है ! 
जैन-दर्शन में किसी भी प्रकार के एकान्तवाद को स्थान प्राप्त नही 
हो सकता, क्योकि अपने मूल रूप मे वह अनेकान्तवादी है। इस अपेक्षा 
से यह कहा जा सकता हैं, कि जैन-दर्शन मे कोरा आदर्णवाद मान्यता 
प्राप्त नही कर सकता और अकेला यथार्थवाद भी वहाँ स्वीकृत नही 
किया जा सकता | इसलिए जैन-दर्णन आदर्शवादी होते हुए भी यथा4 
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वादी है और यथार्थवादी होकर भी वह आदर्शवादी हैं। आदर्शवाद 
कल्पना की ऊंची और लम्बी उडान भरता है, वह कहता है कि-- 
परमात्मा अनन्त है, यह आत्मा आनन्द एव ज्ञानमय है । आत्मा छुद्ध 
एव बुद्ध है, निरतन एवं निविकार है, किन्तु इस विशुद्ध रवरूप 
को प्राप्त नही किया जा सकता। यदि उसे प्राप्त नही किया जा 
सकता और साधक अपनी साधना के वल १२ उसकी उपलब्धि नहीं 
कर सकता, तो इस प्रकार का आदर्श किस काम का ? वेदिक-दर्शन मे 
परमात्मा को अनन्त अवश्य कहा गया, परन्तु साथ में यह भी कह 
दिया गया कि परमात्मा, परमात्मा है और तुम, तुम हो। तुम 
परमात्मा नही वन सकते, उसके भक्त और सेवक ही बने रह सकते 
हो | परमात्मा की कृपा से अथवा भगवान के अनुग्रह से ही तुम मुक्ति 
लाभ कर सकते हो । इस प्रकार के कल्पना-मूलक आदर्शावाद ने 
अध्यात्म साधना की जड ही काट कर रखदी | साधक के समक्ष 
साधना के मार्ग का कोई अर्थ नही रहता, यदि वह अपनी साधना 
के द्वारा प्रयत्त और पुरुषार्थ करने पर भी भक्त ही वना रहता है, 
भगवान नही हो सक्तता । इसके विपरीत अध्यात्मवादी दर्शन भले 
ही वे जन, वौद्ध, वेदान्त, साख्य आदि किसी भी परम्परा के क्यो 
न हो, सब का आदर्श उनके आदर्ण से भिन्न है, जो अपने आपको 
ईदबरवादी दार्गनिक कहते है। ईश्वरवादी दर्शन आदर्शवादी दर्गन 
अवश्य है, परन्तु यथार्थवादी दर्शन नही है, क्यो कि वहु साधक 
के समक्ष साधना का राजमार्ग प्रस्तुत नही कर सक्रता। जैन-दर्गन 
आदर्शवादी होते हुए भी यथार्थवादी है। उसका आदर्श स्वप्न के 
समान नही है, जिसमे अभीष्ट वस्तु प्राप्त तो होती है, किन्तु जागरण 
होते ही वह नप्ट हो जाती है। जैन-दर्शन के अनुसार चेतन धर्म की 
ऊँची से ऊंची अवस्था को प्राप्त कर सकता हैं। यह भषात्मा 
परमात्मा वन सवता है, भक्त भगवान वन सकता है, जीव ब्रह्म बन 
सकता है। जो बुछ आदर्ण है, उसे यथार्थ रूप मे प्राप्त किया जा सकता 
है । इसका अर्थ केवल इतना ही है कि वाहर से प्राप्त नहीं, वल्कि वह 
परमात्मभाव, वह परब्रह्ममाव, वह योग्यता, वह णक्ति और वह स्वरूप 
गुणों के रूप मे तुम्हारे अन्दर ही विद्यमान है, केवल उसे व्यक्त करने 
की आवध्यकता है। वह आन्तरिक शक्ति प्रकट हुई नहीं कि आत्मा 
परमात्मा वन जाता है, भक्त भगवान बन जाता है। मेरे कहने का 
अभिप्राय यह है कि जैन-दर्शन यथार्थवादी इस अर्थ में है, कि वह जन- 
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चेतना के समक्ष जो आदर्श रखता है, उस आदर्श की उपलब्धि का 
राजमार्ग भी वह प्रस्तुत करता है और कहता है, कि अध्यात्म- 
साधना के मार्ग पर चलकर विशुद्ध परमात्म भाव को प्राप्त किया 
जा सकता है | यह कठिन अवश्य है पर, असम्भव नही । 

इतनी चर्चा का सार तत्व इतना ही है, कि अध्यात्म-साधक अपनी 
अध्यात्म-साधना के बल एवं शक्ति पर आत्मा की परम विशुद्ध अवस्था 
को प्राप्त कर सकता है, और निश्चय ही कर सकता है, इसमे किसी 
प्रकार की शका के लिए लेगमात्र भी अवकाश नही है। परन्तु सवसे 
वडा प्रश्न साधन का एवं कारण का है। किसी भो साध्य की सिद्धि 
के लिए साधन की आवश्यकता रहती है। किसी भी कार्य की पूर्णता 
के लिए कारण की आवश्यकता रहतो है । इस विश्व-रचना मे कार्य 
और कारण का भाव एक ऐसी कडी है, जिसकी उपेक्षा नही की जा 
सकती । कार्य-कारण का भाव एक ऐसा सिद्धान्त है, जिसके परिज्ञान 
के बिना साध्य की सिद्धि नही हो सकती | दर्शन-शास्त्र का यह एक 
मुख्य एवं प्रधान सिद्धान्त है, कि बिना कारण के कोई कार्य नही होता 
है। कभी-कभी ऐसा भी होता है, कि किसी कार्य की पूर्णता मे हमे 
वाहर मे कोई कारण नजर नही भाता, परन्तु जब उसकी गहराई में 
उतर कर देखा जाता है, तव उसका कोई न कोई कारण अवश्य ही 
होता है। परन्तु यह नही माना जा सकता कि कही पर बिना कारण 
के भी कार्य हो सकता है और बिना साधन के भी साध्य की उपलब्धि 
हो सकती है । जिस कार्य को पूर्णता मे अथवा जिस साध्य की उप- 
लव्धि मे बाहर से कोई कारण देखने मे नही आता, तो नि३चय ही अन्त- 
रग में वहाँ कोई कारण अवच्य है। भले ही हम किसी कार्य के 
कारण को देख सके, या न देख सकें, किन्तु उसकी सत्ता में हमे अवश्य 
ही विश्वास करना चाहिए । ध 

प्रस्तुत मे सम्यक्‌ दर्शन का वर्णन चल रहा है। सम्यक्‌ दर्शन भी 
एक कार्य है और जबकि वह एक कार्य है, तव उसका कोई कारण 
होता भो आवश्यक हैं, क्योकि यदि बिना कारण के कोई कार्य होता, 
तो ज्ञारे ससार को व्यवस्था हो गड़वडो मे पड जाती । अत अत्येक 
कार्य के पीछे कारण की सत्ता अवश्य हो मानो जाती है । जत्र सम्यूक 
दर्शन का आाविर्भाव होता है, और उस आवविर्भाव में बाहर में न हम 
कोई शास्त्र स्वाव्याय देखते है, और न ग्रुरुका उपदेश सुनते हैं, फिर 
भी जो सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति प्रकट होती है, उसे निसर्गज सम्यक्‌ 
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दर्शन कहा गया है। बाहर मे भले ही उसके कारण की प्रतीति न 
हो। किन्तु अन्तरग मे तो कोई कारण अवश्य होना चाहिए। क्योकि 
विना कारण के कोई कार्य होता ही नही है। जो भी स्थिति है, वह 
सहेतुक है, अहेतुक नही । भर तो क्या, जीव क्यो है और अजीव 
क्यो है ? इस प्रदन का भी सहेतुकता के रूप मे ही समाधान किया 
गया है और कहा गया है कि--जीव इसलिए जीव है, क्योकि उसमे 
जीवत्व गुण है और अजीव इसलिए अजीव है, क्योक्रि उममे अजीवत्व 
गुण है। यदि जीव में जीवत्व गुण न हो, तो वह कभी अजीव भी वन 
सकता है। और अजोब मे यदि अजोवत्व ग्रुग न हो, तो वह कभी 
जीव भी वन सकता है। परन्तु जीव का जोवत्व जोव को कभी अजीब 
नही बनने देता । और अजीव का अजोवत्व कभी अजीव को जोव 
नही बनने देता । अग्नि का कारण उसका दाहकत्व गुण ही है। यदि 
अग्नि में दाहकत्व गुण न हो, तो अग्नि, अग्नि नहीं रह सकती | 
इस प्रकार हमारी बुद्धि जहाँ तक दौड लगा सकती है, वह हर कार्य 
के पीछे उत्तके कारण को पकड़ लेती है । 

प्रदन होता है कि जिस सम्यक्‌ दर्शन को निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन 
कहा जाता है, उसका तो कोई कारण नहीं होना चाहिए। क्योंकि 
निसर्गज शब्द का अर्थ है--वह वस्तु अथवा वह तत्व जो अपने स्वभाव 
से, जो अपने परिणाम से अथवा जो सहज से ही उत्पन्न हो जाता है । 
फिर उसमें कारण मानने की क्‍या आवश्यकता है ? उक्त प्रह्न के 
समाधान में यही कहना है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन स्वाभाविक 
अवश्य होता है, किन्तु बिना ऋरण के नही होता | यहाँ पर सम्बक्‌- 
दर्शन को निसर्गज कहने का अभिप्राय केवल इनना ही है, कि जिस 
किसो भी आत्मा को, जिस किसी भी काल में और जिस किसी भी 
क्षण मे सम्यक्‌ दर्शब की उपलब्धि होतो है, बहाँपर उस समय 
उपदेश एवं स्वाध्याय आदि कोई वाह्म निमित्त नहीं होता । बाह्य 
निर्ित्तों के अभाव में भी जब किसी को सम्ब हू दर्गान की उपलब्धि 
हो जाती है, तब वह निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन कहलाता है। भले ही 
उसका वाह्य निमित्त न रहे, किन्तु अन्तरग निमित्त और आशभ्यतर 
कारण तो बवष्य ही रहता हैँ। अन्तरगम में जब तक दर्शन मोहनीय 
कर्म का आवरण रहता है, सम्यक्‌ दर्शन नहीं हो सकता । अन्तरग 
पुरुषार्व तथा अन्तरग कारण की आवश्यकता नित्तनगज और मधिगरमज 
दोनो ही प्रकार के सम्यक्‌ दर्शन मे समान भाव से रहती है। अन्तरंग 
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पुरुषाथ के जगते ही, मिथ्यात्व मोहनीय कर्म का उपशम, क्षय एव 
क्षयोपशम होते ही सम्यक्‌ दर्शन का आविर्भाव हो जांता-है। प्रइन 
यह है, कि उपशम-जन्य सम्यक्‌ दर्शन, क्षय-जन्य सम्यक्‌ दर्शन और 
क्षयोपद्षम जन्य सम्यक्‌ दर्शन मे से, पहले कौन सा सम्यक दर्शन होता 
है? सिद्धान्त-ग्रन्थो मे उक्त प्रश्न का उत्तर इस प्रकार दिया गया है 
कि अनादि कालीन मिथ्या दृष्टि आत्मा को पहले-पहल उपशम जन्य 
सम्यक्‌ दर्शन होता है, बाद मे उसे क्षयोपशम जन्य भी हो सकता है 
ओर क्षय जन्य भी हो सकता है। क्षय जन्य सम्यक्‌ दर्शन सबसे विशुद्ध 
होता है, वह एक बार प्राप्त होने के बाद फिर कभी नष्ट नही होता, 
परन्तु उपशम-जन्य एवं क्षयोंपशम-जन्य सम्यक्‌ दर्शन उत्पन्न और 
नष्ट होते रहते हैं। दर्शन मोहनीय कर्म का उपशम भाव, क्षयोपशम 
भाव और क्षय भाव, सम्यक्‌ दर्शन का अन्तरंग हेतु है, फिर भले ही 
वह सस्यक्‌ दर्शन निसर्गज हो अथवा अधिगमज हो। मेरे कहने का 
तात्पर्य इतना ही है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन भी बिना कारण के 
नही होता है । 
सम्यक्‌ दर्शन की चर्चा मे और उसकी व्याख्या मे एक नया प्रश्न 
उपस्थित होता है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन में यदि कोई वाह्य 
निमित्त नही होता है, तो क्या वह केवल इस जीवन मे ही नही होता, 
अथवा पूर्व जन्म में भी नहीं होता ? उक्त प्रश्न अध्यात्म भास्त्र मे 
चिरकाल से चर्चा का विषय रहा है। प्रइन बडे ही महत्व का है और 
साथ ही विचारणीय भी । यह प्रग्न ऐसा प्रश्न नही है, जिसका उत्तर 
यू ही सहज मे दिया जा सके। उक्त प्रइत के समाघान के लिए, समय- 
समय पर अध्यात्म-शास्त्र के तत्वदर्शी विद्वानों ने गास्त्रो के गहन 
गम्भीर सागर मे गहरी डुबकी लगाई है और उक्त प्रश्न का समाधान 
पाने के लिए एक दूसरे का खण्डन-मण्डन भी बहुत किया है। खण्डन 
णएव मण्डन, पक्ष एवं विपक्ष का दलदल इतना गहन हो गया है कि उसमे 
से आसानी से कोई पार नही हो सकता | तक और प्रतितर्क के घने 
कुहासे मे जो सत्य छुप गया है, उसे दृढ़ना कभी-कभी आसान नहीं 


होता । 

आपने पुराणो मे सागर-मथन की कहानी सुनी होगी, वह बडी 
ही विचित्र एव दिलचस्प कहानी है। कहा गया है कि-सागर का 
मथन करने के लिए एक भोर देवता लगे और दूसरी ओर दानव 
लगे। मदराचल पर्वत को मथानी वनाया गया और थेपनाग को नेति 
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बनाया गया । फिर दोनो ने मिलकर सागर का मंथन किया, जिसमे 
से अमृत भी निकला और साथ मे विष भी निकला। प्रत्येक व्यक्ति 
प्राणप्रद अमृत की उपलब्धि तो करना चाहता है, किन्तु मारक विष 
को कोई ग्रहण करने के लिए तंय्यार नही होता । इसी प्रकार झञास्त्रो 
के सागर का मथन करने वाले विद्वान ससार मे बहुत हैं, किन्तु उनके 
मथन के फलस्वरूप शास्त्र-सागर मे से अमृत भी निकला और साथ मे 
विष भी निकला। शास्त्र-सागर का अमृत क्या है--अहिसा, सयम और 
तप । और विष क्‍या है-सम्प्रदायवाद, पथवाद और वाडाबन्दी । 
यदि शास्त्र-सागर का मथन तटस्थ बृत्ति से किया जाता है तो उसमे 
से अमृत ही निकलता है, विष नही, किन्तु शास्त्र-सागर का मथन 
जब पथवादी मनोवृत्ति से किया जाता है, तव उप्तमे से विप ही 
निकलता है, अमृत नहीं। तत्वदर्शी विद्वान का ऋर्त्तव्य है कि वह 
अपनी तटस्थ पृत्ति से तथा समभाव से शास्त्र-सागर का मथन करके 
उसमे से शाइवत सत्य का अमृत निकाल कर स्वय भी पान करे और 
दूसरो को भी पान कराए । परन्तु दुर्भाग्य से ऐसा नहो हो सका अथवा 
हुआ तो बहुत कम हो सका । पथवादी मनोवृत्ति ने अनेकान्त के अमृत 
की उपेक्षा करके एकान्तवाद के विष का ही पान किया। किन्तु 
दुर्भाग्य से वह उस विप को भी अमृत हो समझती रही । इसी के 
फलस्वरूप श्वेताम्बर और दिगम्वर पथो की एव सम्प्रदायो की अखाडे- 
बाजी ओर परस्पर एक दूसरे के विरोध मे शास्त्रार्थ की कलावाजी भी 
यत्र-तत्र उभयपक्ष के ग्रन्थों मे आज भी उपलब्ध होती है। इस पथवादी 
मनोवृत्ति ने घर्म, सस्कृति गौर दर्शन-शास्त्र को ही दूषित नही किया, 
वत्कि प्रभावजगाली एवं युग-प्रभावक आचार्यों को भी अपना-अपना 
बनाकर उन पर अपनेपन को मुहर लगाने का प्रयत्त किया । उद्ाह- 
रण के रूप मे तत्वार्थसूत्र के प्रणेता वाचक उमास्वाति को ही लीजिए । 
दिगम्बर कहते हैं--उमास्वाति दिगम्बर थे और र्वेताम्बर कहते हैं--- 
उमास्वाति ववेताम्वर थे। इसी प्रकार आचार्य सिद्ध सेव दिवाकर के 
सम्बन्ध मे भी उभय सम्प्रदाय मे उन्हे अपना अपना बनासे का बाद- 
विवाद चल रहा है । दिगम्बर विद्वान कहते है--कि सिद्धसेन दिवाकर 
दिगम्बर थे और श्वेताम्बर कहते है कि--सिद्धसेन दिवाकर श्वेताम्बर 
थये। उभयपक्ष उन्हें ब्वेताम्बर एवं दिगम्बर तो मानता है, विन्नु 
दुर्भाग्य यह है कि कोई भी उन्हें आत्मज्ञानी मानकर उनकी उपासना 
करने और उनके द्वारा उपदिष्ट मार्ग पर चलने के लिए ततय्यार नहीं 
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है। इतना ही नही, इस पंथवादी मनोवृत्ति ने उनके द्वारा प्रणीत्त ग्रन्थों 
में भी अपनी-अपनी मनोवृत्ति के अनुकूल पर्याप्त परिवर्तन कर दिया 
है । यह सव कुछ क्या है ? मैं जव कभी इस प्रकार की घटनाओं का 
अन्तरनिरीक्षण करता हूँ तो मुझे लगता है कि उभयपक्ष मे कूठा समान 
भाव से आ चुकी है। वे अमृत को भूल गए और दुर्भाग्य से विप को 
ही अमृत समभकर पीते चले जा रहे है । हु 
मैं आपसे सम्यक्‌ ' दर्शन के स्वरूप की चर्चा कर रहा था। 
सम्यक दर्शन आत्मा का एक विशुद्ध गुण है । क्योकि आत्मा के 
दर्शन ग्रुण के मिथ्यात्व पर्याय का जब नाभ हो जाता है, तभी 
सम्यक्त्व पर्याय की उत्पत्ति होती है। सम्यक्‌ दर्शन आत्मा की एक 
ज्योति है, आत्मा का एक प्रकाथ है, किन्तु दुर्भाग्य है कि पन्‍्थवादी 
मनोवृत्ति ने सम्यक्त्व एवं सम्यक्र्‌ दर्शन को भी अपने-अपने पक्ष में 
खीचने का प्रयत्न किया है। श्वेताम्वर अपने शज्ञास्त्रो को सम्यक्त्व 
का मूलाघार मानते हैं और दिग्म्बर अपने शास्त्रों को । श्वेताम्बरो 
का कथन है कि ब्वेताम्बर बनने से ही सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
हो सकती है, और दिगम्बरों का दावा यह है कि दिगम्वर होने से 
ही सम्यक्‌ दर्शन की प्राप्ति हो सकती है। इस प्रकार पन्थवादी 
मनोवृत्ति ने. केवल सम्प्रदाय के पोथी-पन्नों का ही वँटवारा नहीं 
किया, अपितु आत्मा के गरुणो का और मुक्ति का भी वेंटवारा कर 
लिया । वड़े ही अजव-गजब की वात है, एक के शास्त्र में दूसरे का 
विश्वास नही है, जवकि दोनो ही पक्ष अपने-अपने आस्त्रो को 
सर्वज्ञ-कथित मानते हैं | इस पन्‍्थवादी मनोवृत्ति ने भास्त्रो की वाँटा, 
महापुरुषो को वाँटा और मुक्ति एवं आत्मा के गुणों का वेंटवारा 
करने के लिए भी बैठ गए। पन्यवादी मनोवृत्ति किसी प्रकार के 
पन्‍्थवाद मे ही सम्यग्‌ दर्शन की उपलब्धि मानती है। उसके पन्ध के 
वाहर जो कुछ भी है, फिर भले ही वह कितना ही स्वच्छ एवं पवित्र 
क्यों न हो, किन्तु वह उसे त्याज्य समझती है। इस प्रकार जो सम्यक्‌ 
दर्शन हमारी अध्यात्म-साधना का मूल आधार था, सम्प्रदाय के 
नाम पर उसे भी वाँट लिया गया और उस पर भी अपनेपन वी 
मुहर लगाने का प्रयत्त किया गया, और आज भी किया जा 
रहा है। | 
डे मैं आपसे केवल एक ही वात कहना चाहता हैं, कि आप लोग 
सत्य को परखने का प्रयत्न करें, जहाँ कही से भी सत्य आपको 


का नहीं, सेवक होता हैं |! है, में जब 
पन्‍्थवादी मनोव॒त्ति हल जादी हैं, एव हैं घ्वष बन जाता है | आप 
जीवन-सागर की करके उसे से अमृतनओा प्ति 
ही प्रयत्त करे और उसके विष की हैं। विप की 
परित्याग करने के (लए और मई को ग्रहण करने के लिए, सबसे बड़ी 
आवश्यकता ; दर्शन की ही हैं। 

सा से निर्सर्गज सम्यक देह चर्चा चल रही हैं. और 
यह प्रश्न था क्र भले दी वर्तमान जन्म की उत्पत्ति 
कोई वाद्य लिर्मित्त ने हो, परन्‍्- कभी-त-कमी हे जन्म 
कोई वाद्य सतिमित्त रहा या नहीं * स्थक्‌ दर्शन के बारे 
कह हो महत्व का प्रबन यहे है ॥ मे कोई वाद्य मित्त 


जीवन में नहीं रहा, कि पूर्व जन्मों में भी कभी नहीं सही १ 
सम्यक्‌ दर्शत क्केवल सलिजपुरुषार्थ के बल पर ही प्राप्त होता हैं अथवा 


द्रीन | 


उमे प्राप्त करने के टिर्ण किसी प्रीर्च संस्कार की ही जगाना 


पडता है उर्फ प्रब्न धान में वह छ लिखा गया है। कु 
आचार्य इस जन्म में तो वाह्म *' नही मानते किन्तु कही ते कही 
£ जन्मों में देश एलडिः पदेश आदि निर्मित का होना 
अवश्यभावी मानते हैं ' और कूछ आचार्यों का कहना हैं कि 
सम्यक्‌ देश लिए, पूर्व जन्मों में भे का निर्मित ही 
मेता ५ उ्तकेत तात्पर्य इतना ही है कि यह त्मा अनन्त की से 
भ्षव-अ्रमण करता आया हैं। कर्मावरण ढेलका शेते-होते भात्मा को 
किसी भें में कुछ ऐसे अप अन्तर जाते हैं. 
द्धना किसी वन छा निमित्त के दी रग में आऑर्तमा की उपादान 
र््‌्क्ति त्व मोहनीय कर्म का आवरण त्ेण हो जाता है, 
ट्ट 9 और इस भका< पुरुषार्थ ही आत्मा 
सम्यक दर्शन बंते उपलब्धि दो जाती है। प्रकार निशेंगज सम्यक 
दर्शन की उप छचघ में वाह में वो निर्मित नहीं होता उदाहरण 
के रूप सझूदेवी मरते! क्के को ही लीजिए, ' हम देखते ८ 
क उन्हें उनके मे प्रकार का वी लिमिन 
नही मिली नझिसी कर वे बाणी की अवण किया गया और. 
न किमी की अन्य भेद दिशिण्ट साधना ही की ?े $ । मस्देस 
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रहती आई थी, अत पूर्व जन्मो में भी कभी उपदेश आदि का निमित्त 
नहीं मिला था। किन्तु फिर भी हाथी के औहदे पर बैठे-बेठे ही 
मरुदेवी माता को सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो जाती है । इस दृष्टि 
से मेरा यह कहना है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्जन मे किसी बाह्म 
निमित्त को महत्व पूर्ण नही माना जा सकता । निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन मे 
ने इस जीवन का ही कोई निमित्त मिलता है, और न किसी पूर्व जन्म 
के जीवन के किसी, बाह्य निमित्त का ही सहारा मिलता है । उसमे तो 
एक मात्र उपादान शक्ति ही काम करती है, जो कि आत्मा की निज 
गक्ति है और आत्मा का अपना ही अन्तरंग पुरुपार्थ एव प्रयत्न है । 
आत्मा एक स्व॒तन्त्र पदार्थ है और उसकी शक्ति भी स्वतनत्र है। 
उसे निमित्त चाहिए, परन्तु वाह्य पदार्थों के निमित्त का इतना महत्व 
नही है, कि जिसके विना सम्यक दर्शन हो ही न सकता हो। कुछ 
आचार्य निमित्त पर बल देते हैं, और कुछ उपादान पर मेरे अपने 
विचार मे उपादान की ही मुख्यता एवं प्रधानता है। विना उपादान 
के किसी भी प्रकार अध्यात्म-विकास सम्भव नहीं है। जब स्वयं 
आत्मा मे ही जागरण नहीं आया, तव वाह्य निमित्त भी कितना 
उपयोगी हो सकेगा ? यह एक विचारणीय प्रश्न है। दर्शन मोहनीय 
कर्म निमित्त से टूटता है अथवा स्वय उपादान की दाक्ति से टूटता 
है ” यह एक महत्वपूर्ण प्रइन है। दर्शन मोहनीय कर्म के उपशम, क्षय 
और क्षयोपशम करने के लिए किस कारण की आवश्यकता है ? वाह्म 
कारण की अथवा अन्तरग कारण की ? मेरे विचार मे आत्मा के 
अन्तरग पुरुषार्थ से ही उसका उपशम, क्षय और क्षयोपशम होता है, 
जिसके फलस्वरूप आत्मा मे सम्यक्‌ दर्शन का आविर्भाव हो जाता 
है । परन्तु यह तभी होता है, जब कि आत्मा में स्वयं का जागरण 
आ जाता है। उपादान शक्ति अन्य कुछ नही है, आत्मा की निज गक्ति 
को ही उपादान कहा जाता है। आत्मा के विकास में आत्मा की 
स्वतन्त्र सत्ता के महत्व से इनकार नहीं किया जा सकता । यदि केवल 
बाह्य निमित्त से ही सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि सम्भव हो, तो फिर 
वह सम्बक्‌ दर्शन हर किसी व्यक्ति को हो जाना चाहिए, जिसको 
कि वाह्म निमित्त मिल जाता है। वस्तुतः होता यह है, कि जब तक 
मूल उपादान में परिवर्तन नहीं आता, तब तक एक वार क्या, हजार 
बार भी निमित्त मिलें, तो भी आत्मा मे किसी प्रकार का परिवर्तन 
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निसर्गज सम्यग्‌ दर्शन के सम्बन्ध में एक प्रदन है कि जब निसर्गज 
सम्यग्‌ दर्शन बिना वाह्मय निमित्त के अपने अन्दर के उपादान से ही 
होता है, तव उसमे देर सवेर क्यो होती है ? उपादान की तैयारी पहले 
क्यों न हुई ” और सब आत्माएँ समान है, तो सबको सम्यक्‌ दर्शन 
क्यो नही होता है ? अश्क काल विशेष मे अछुक किसी एक आत्मा को ही 
सम्यक्‌ दर्णन होने का क्या कारण है ? उक्त प्रइन का समाधान है फि 
आत्मा अनन्त है, उनका स्वरूप एक होने पर भी व्यक्ति रूप मे वे 
अनन्त हैं। आत्मा के उत्थान एवं विकास के काल-विशेष का आधार 
नियति एवं भवितव्यता को माना गया है | भवितव्यता और नियति 
दोनो का अर्थ एक ही है। प्रत्येक आत्मा की अपनी नियति और 
भवितव्यता दूसरी आत्मा की नियति एव भवितव्यता से भिन्न होती 
है। यह ठीक है कि अनन्त आत्माओ मे दर्शन, ज्ञान, चारित्र और वीर्य 
आदि गुण समान होने पर भी उनकी नियति और भवितव्यता मे भेद 
रहता है । प्रत्येक आत्मा की कर्म-वन्ध की प्रक्रिया भी भिन्न-भिन्न होती 
है। सत्ता और स्वरूप की दृष्टि से आत्माओ मे किसी प्रकार का विभेद 
नही है । यह पहले ही कहा जा चुका है कि द्रव्य-हप्टि से सिद्ध और 
निगोद के जीव समान हैं, क्योकि सत्ता और स्वरूप की हृष्टि से उनमें 
किसी प्रकार का भेद नहीं किया जा सकता। ससारी आत्मा में 
अथवा सुक्त आत्मा मे सत्ता और स्वरूप की दृष्टि से भेद न होने पर 
भी ससारी आत्माओ मे नियति और भवितव्यता का भेद अवश्य 
हता है। 
यह ससारी आत्मा अनादिकाल से कभी जीवन के विकास के 
मार्ग पर चला है और कभी जीवन के पतन के मार्ग पर। कोई आत्मा 
विक्रास-मार्ग पर निरन्तर आगे वढता जाता है और कोई आगे वढकर 
पीछे भी लौट आता है। यह एक अनुभव वी वात्त है कि एक ही पिता 
के विभिन्न पुत्र एव पुत्री एक ज॑से नही होते । सव की गति और मत्ति 
अलग-अलग होती है, सबके घिचार भी अलग होते है जौर सबका 
आचार भी अलग होता है, इसी आधार पर उनके कर्म-बाँधने की 
प्रक्रि भी बलग-अलग ही होती है । माता और पिता एक होने पर 
भी तथा घर का वातावरण समान होने पर भी घ्तनी विभिन्‍नता 
क्यो हो जाती है ? यह एक सहज प्रदनन है। बात यह है कि 
उनका उद्गम तथा वातावरण एक अंसा होने पर भी उनकी निय 
एवं भवितव्यता भिन्‍न होने से उनको गति और मति में भिन्नता रहती 
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है। यह एक बड़े महत्व का प्रश्न है, जिस पर गम्भीरता के साथ 
विचार किया जाना चाहिए। एक ही माता-पिता की संतान मे जब 
गति-भेद और मति-भेद देखा जाता है तब उसका मूल आधार नियति 
एवं भवितव्यता के अतिरिक्त अन्य क्या हो सकता है ? यद्यपि यह 
ठीक है कि रागद्व ष आदि विकल्‍पो की विभिन्‍नता के कारण कर्मवन्ध 
की विभिन्‍नता होती है और उसके फलस्वरूप कर्मफल की विभिन्‍नता 
होती है, परन्तु इन सब विभिन्‍नताओ के मूल मे भी नियति का हेतु 
है। प्रत्येक आत्मा मे कुछ सामान्य धर्म होने पर भी, उनमे अपनी 
एक विशेषता होती है। उदाहरण के लिए तीर्थंकर के जीवन को 
लीजिए। सभी तीर्थकरो मे तीर्थंकर नाम कर्म एक जंसा होता है, 
उसमे किसी प्रकार का भेद अथवा ऊँचा-तीचापन नही होता । कोई 
तीर्थंकर वढिया हो और कोई तीर्थंकर घटिया हो, इम प्रकार का 
वचन-व्यवहार सर्वथा असगत है। तीर्थंकर तीर्यकर रूप से समान 
होते हैं, इस तथ्य मे शंका के लिए जरा भी अवकाश नही है, परन्तु 
जव तीथंकरों के जीवन का हम निरीक्षण करते हैं, तब उनमे भी कुछ 
अन्तर अवश्य नजर आता है। सबकी कृति एवं स्थिति एक जेसी कहां 
होती है ? कोई अल्प तपस्या करता है और कोई दीर्घ तपस्या करता 
है। उनको प्ररूपणाओ में भी भेद देखा जाता है। उनके प्रभाव के 
विस्तार मे भी अन्तर देखा जाता है। किसी के प्रभाव का विस्तार 
व्यापक है, तो किसी का संकुचित है । जैन परम्परा में मन्‍्य चौबीस 
तीर्थंकरों मे से चार तीर्थंकर ही अधिक प्रथिद्ध हैं -ऋपमदेव, ने मिताथ, 

पार्र्वनाथ और महावीर । इन चारो मे भी दो ही प्रसिद्ध हैं - पार्र्वनाथ 
और महावीर। प्रइन होता है, सभो तोयकरों का तोर्थंकर नामकर्म 
समान होने पर भी इतना भेद और अन्तर क्यों पड गया ? उक्त प्रश्न 

का समाधान यही हो सकता है हि प्रत्येक तीर्थकर मे तीर्थंक र नामकर्म 
समान होने पर भी प्रत्येक तीर्थंकर की नियति एवं भवितग्य॒ता 

भिन्‍न-भिन्‍न ही होती है । यदि नियति एवं भवित्नव्यता को स्वीकार 

न किया जाए, तो सभी आत्माएँ एक जगह से और एक साथ तथा 

एक तरह से ही मोक्ष प्राप्त करें, परन्तु ऐसा होता नहों है, हो सकता 

भी नही है, क्योकि सवकी नियति और भवितव्यता अलग-अलग है । 

वस्तु स्थिति यह है कि सभी आत्माओ का सुल ग्रुण भले ही एक हो, 

परन्तु उन सब की वाह्मय स्थिति नियति के आधार पर अलग-अलग 
ही होगी । क्योकि प्रत्येक आत्मा के गुण एवं पर्याय का विक्रास एवं 
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क्वास उसकी भवितव्यता एवं नियति के आधार पर ही होता है । इस 
नियति एवं भवितव्यता के आधार पर ही किसी आत्मा को वाह्य 
निमित्त मिलता है, और जल्दी मिल जाता है तथा किसी आत्मा को 
देर मे मिल पाता है और ऐसा भी हो सकता है, न भी मिले। बाह्य 
निम्ित्त का मिलना और न मिलना आकस्मिक नहीं होता, उसका भी 
एक कारण होता है और वह कारण है--उस आत्मा की अपनी नियति 
एवं भवितव्यता । 
मैं आपसे कह रहा था कि जैन-दर्शन केवल यथार्थवादी दर्शन 
नही है, वह आदर्णवादी भी है और वह केवल आादर्णवादी ही नही 
यथार्थवादी भी है | आदर्श अपने आप में बुरा नही होता, किन्तु यह 
भी निश्चित है कि जीवन के यथार्थ दृष्टिकोण का भी बहिष्कार एवं 
तिरस्कार नही किया जा सकता। जैन-दर्णन आदर्श मूलक यथार्थवादी 
दर्शन है । वह इधर-उधर 'भटकने वाला नहीं है, बल्कि अपना एक 
लक्ष्य बनाकर हडता के साथ उस पर चलने वाला है। उसकी जीवन- 
यात्रा भे उसका प्रत्येक कदम विवेकपूर्वक ही उठता है। उसके आगे 
बढ़ने मे भी विवेक रहता है और उसके पीछे हटने में भी विवेक रहता 
है । जीवन का हर कदम जहाँ भी उठता है और जहाँ भी पडता है, 
यह निश्चित है कि वह अकारण नही होता । परिवर्तन एवं विकास में 
भी वह अपना सतुलन नहीं खोता। उसके जीवन का भमन चाहे 
ऊरध्ववाही हो और चाहे अधोवाही हो, किन्तु उसके पीछे किसी ने 
किसो प्रकार का कारण अवश्य रहता है और वह कारण अन्य कुछ 
नहीं, नियति एवं भवितव्यता ही होता है। जिस जीव की जेसी 
नियति और भवितव्यता होती है, उनको निमित्त भी वैसा ही मिलता 
है और उसके जीवन की परिणति भी वंसी ही होती है। जैसी जिसकी 
नियति होती है, वैसी ही उसकी परिणति भी होती है । जिसकी जैसी 
भवितव्यता होती है उसका काम भी वसा ही होता चला जाता है । 
प्रश्न हो सकता है, कि जब नियति एवं भवितब्यता ही सब कूछ है, 
तब पुर्पा्थ करने वी आवश्यकता ही क्‍या रह जाती है ? इस प्रश्न 
के उत्तर में में यहाँ पर इतना ही कहना चाहता हैं, कि प्रत्येक आत्मा 
का पुरुपार्थ नी उसको नियति के आधार पर ही बनता भौर विगरता 
रहता है । जैसी नियति वैसा ही पुम्पार्थ होता है । 
में आपसे एक चहुत ही ऊंचे मिद्वान्त की चात वह रहा था और 
वह सिद्धान्त है, ममिनिव्यता एवं नियतिवाद का। नियतिवाद के 


२३६५ अध्यात्म प्रवचन 


सिद्धान्त को स्वीकार करने पर साधना का अपना क्‍या महत्व 
जाता है और जब साधना ही नही रही, तब फिर पथ और सम्प्रव 
के यह बाहरी चोगे भी कव तक रह सकेंगे ? शासन की व्यवर 
और शासन की मर्यादा कंसे अक्षुण्ण रह सकेगी ? इस प्रकार के अः 
प्रश्न नियतिवाद के विरोध मे उठाए जाते है। परन्तु सत्य यह है, 
नियतिवाद के विरोध मे जितने भी प्रशन उठे है, भौर जितने 

अधिक तर्क उपस्थित किए गए है, नियतिवाद उतना ही भरा 
पलल्‍लवित, विकसित और बलिष्ठ वनता रहा है | नियतिवाद के 
को तोडा नही जा सकता है। भले ही हम अपने सम्प्रदाय और 
की किलेबन्दो एव पेरेबन्दी की रक्षा के लिए उसकी उपेक्षा कर 
नियतिवाद एक वह सिद्धान्त है जो आत्मा को निर्वल नहीं बलब् 
बनाता है। कल्पना कीजिए, एक छात्र वार-बार परीक्षा देता है 8 
बार-बार असफल हो जाता है। उसने पुरुषार्थ करने मे किसी प्रव 
की कमी नही रखी, जो कुछ और जितना कुछ वह अपनी उपल'। 
के लिए कर सकता था, उसने किया, और ईमानदारी से किया, ' 
भी उसे सफलता क्यो नही मिली ? यदि प्रयत्न से ही, यदि पुरुष 
से ही समस्या का हल हो सकता होता, तो कभी का हो गया होत 
अपनी गोद के लाल को मृत्यु के मूंह मे जाते हुए देखकर प्रत्येक मा 
पिता उसे बचाने का प्रयत्न एव पुरुषार्थ अपनी शक्ति से अधिक करते 
फिर भी वह उसकी रक्षा नही कर सकते। यदि मृत्यु से जीवन 

रक्षण, प्रयत्वनसाध्य होता, तो आज ससार की स्थिति ही भिन्न प्रक 
की होती । इसीलिए मैं कहता हूँ, कि पुरुषार्थ की अपनो एक सी 
हैं, और प्रयत्न की अपनी एक मर्यादा है। जब किसी नारी की निय 
मे उसके भाल का सिन्दूर मिटने वाला ही है, तब हजार प्रयत्न कर 
पर भी वह अपने मस्तक के सिन्‍न्दूर को अक्षुण्ण नही रख सकती 
राजा दशरथ जिस शुभमृहर्त मे अपने प्रिय पुत्र राम को अयोध्या 
सिहासन पर बैठाना चाहते थे, और शुभम्ृहर्त को रूफल बनाने 
लिए वे जितना भी कर सकते थे, उन्होने वह सब कुछ किया, किः 
नियति का खेल अटल था । जिस घुभमहूर्त में राम को अयोध्या 
सिहासन मिलने वाला था, उसी मुहूर्त मे राम को अयोब्या से वतवा 
मिला । यह सब कुछ क्‍या है ? मनुष्य को भवितत्यता, नियति। 
उससे सव कुछ कराती है। प्रुरुषार्थ करने की भावना भी तभी जाग 
होदी है, जबकि नियति बसी हो । नियति के विरोब में प्रबत्त कर 
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सफल नहीं हो सकता । भले ही उसे कितनी भी तीक़ता के साथ 
किया जाए। डे 

एक उदाहरण और लीजिए--आपके सामने दो व्यक्ति हैं, दोनो 
को समान रोग है और दोनो का एक ही वैच्च ने निदान किया हैं, एक 
ही दिन दोनो ते उपचार चालू किया, दोनो को ओऔपधि भी एक ही 
जैसी मिली है। यह सब कुछ समान होने पर भी परिणाम्रूप मे 
एक स्वस्थ हो जाता है और दूसरा दीर्घकाल तक अस्वस्थ वना रहता 
है । यह क्यो हुआ ? क्या कभी आपने इस प्रश्न पर गम्भीरता के 
साथ विचार किया है ? यह सव नियति का खेल है, यह सब नियति 
का चक्र है और यह सब नियति का चमत्कार है। यहाँ पर वाह्य 
निमित्त तो समान था, किन्तु उसके परिणाम परनन्‍्पर विरोधी क्यो 
हो गए ? यदि निमित्त मे ही शक्ति होती, यदि पुरुषार्थ मे ही गक्ति 
होती और यदि प्रयत्न मे ही वल होता, तो दोनो को एक साथ स्वस्थ 
हो जाना चाहिए था। परन्तु मूल गक्ति नियति मे रहती है, निमित्त 
में नहीं। 

एक दूसरा उदाहरण लीजिए-- रोग एक ही होता है, किसी का 
वह रोग बिना दवा के ही अच्छा हो जाता है और किसी का दत्रा 
लेने पर भी अच्छा नहीं होता । साधारण रोग ही नहीं, भयकर से 
भयकर रोग भी कभी-कभी बिना औपधि और बिना उपचार के ही 
ठीक होते देसे गए हैं। और कभी-कभी साधारण रोग भी बड़ी से 
बडी ओऔपधि लेने पर थान्त नही होते, मेरे कहने का अभिप्राय 
यही है, कि रोग कभी दवा का निमित्त पाकर णान्त होता है और 
कभी बिना दवा के निरमिन्त के भी भान्‍त हो जाता है। यह लोक- 
व्यवहार की व्यत है । प्रइन है, ऐसा क्यो होता है ? नमावान के लिए 
दूसरी कोई बात नही है, एक मात्र नियति एवं भवितच्यता ही सतोप- 
जनक सही समाधान प्रस्तुत करती है । 

अब अध्यात्मिक जीवन का निरीक्षण करें, तो बहों पर भी हमे 
इसी शक्ति का दर्भन होता है। एक मिश्याहप्टि वी आत्मा में अय्ृद्धि 
का भयकर रोग लगा हुआ है। गुरु का निमित्त पाकर, झास्त्रनवाध्याय, 
जप एवं तप करके वह मिथ्या हृष्टि भात्मा अपनी अशुद्धता के रोग 
यो आत्मा से बाहर निकालने का प्रयतल करता है, फिलतू फिर नी 
उसमें सफलता नहीं मिलती | इसके विपरीत एक आत्मा ऐसा है, 
फ्ि जिसे कोई वाद्य निर्ित्त नही मिला, फिल्ु फिर भी उसका 
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मिथ्यात्व रूप अशुद्धि का रोग सहसा दूर हो गया और उसके स्थान 
मे उसकी आत्मा में सम्यक्दर्शन का दिव्य स्वास्थ्यभाव प्रकट हो 
गया । यह सब आत्माओ की अपनी-अपनी नियति का खेल है, किसी 
की नियति मे वाह्य निमित्त के आधार पर सम्यक्दर्शन होना बदा है, 
तो किसी की नियति मे निमित्त मिलने पर भी सम्यक्दर्णन होना 
नहीं वदा है । और किसी की नियति मे अम्ुक देश और काल मे बिना 
किसी बाह्य निमित्त के सहज ही सम्यक्दर्शन की ज्योति का प्रकाश 
निश्चित है । 
आपने जम्बू हीप के वर्णन मे उनन्‍्मग्नजला और निमग्नजला 
नाम की नदियों का वर्णन पढा होगा अथवा सुना होगा । उन्मग्नजला 
नदी का यह स्वभाव है, कि उसमे जो भी वस्तु पड जाती है, वह उस 
वस्तु को उछाल कर बाहर फंफ देती है, वह किसी भी वस्तु को अपने 
अन्दर नही रहने देती है। परन्तु इसके विपरीत निमग्नजला नदी का 
स्वभाव यह है, कि उसमे जो भी वस्तु पड़ जाती है, वह उस वस्तु 
को अपने अन्दर ही रख लेती है, बाहर नही फेंक्ती । अध्यात्म दृष्टि 
से विचार किया जाए, तो सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा का स्वभाव उन्मग्नजला 
नदी के समान होता है। उसकी आत्मा मे जब कभी रागात्मक एवं 
हेषात्मक विकल्प उठता है, तो वह उसे बाहर फेंक देता है, अपने 
अन्दर नही रहने देता। किन्तु मिथ्या हष्टि भात्मा का स्वभाव 
निमग्तनजला नदी के समान होता है, जो अपने रागात्मक एवं हेपा- 
त्मक विकल्पों को अपने अन्दर ही रख लेता है, वाहर नही फेकता । 
अव्यात्मश्ञास्त्र मे कहा गया है, कि भात्मा का मल स्वभाव तो 
उन्मग्नजला नदी के समान है। ज्यों हो कोई विकार उसमे अन्दर 
आता है, वह उसे वाहर निकाल कर फेंक देता है । कर्म पुद्गलो को भी 
अन्दर आते ही भोगकर वह उन्हे बाहर फेकना आरम्भ कर देता है । 
आप देखते हैं जव तक शरीर सशक्त एवं स्वस्थ रहता है तब तक 
वह विकार को वाहर फेकता रहता है और रोग का आक्रमण होने 
पर जब शरीर दुर्वल एवं अस्वस्थ हो जाता है, तव भी वह अपनी 
शक्ति के अनुसार रोग एवं विकार को वाहर फेंकने का ही काम 
चालू रखता है ! बुखार आदि के रूप मे जो रोग बाहर प्रकट होते है 
वे बाह्य लक्षण स्वय रोग नही होते, वे तो अन्दर के रोग को वाहर 
में व्यक्त करने का एक लक्षण होता है | मैं अपने जीवन की एक वात 
आपसे कहूँ । एक वार मैं बहुत अधिक अस्वस्थ हो गया था। शरीर 
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की स्थिति इस प्रकार की हो चुकी थी, कि उसने अपनी सारी प्रक्रिया 
शिथिल एवं मन्द करदी थी | जीवन के चिन्हस्वरूप सास चलते रहने 
पर भी, ऐसा प्रतीत होता था, मानो मृत्यु की गोद मे पहुँच गया 
होऊ । जो कुछ भी दवा मुझे खाने व पीने को दी जाती थी, अन्दर 
की उछाल उसे बाहर फेंक देती थी। वहुत वुछ उपचार हुआ, किन्तु 
स्थिति नही सुधरी, वल्कि और अधिक विगडती ही गई। सब हैरान 
भौर परेशान थे | स्वयं डावटरो के विचार मे भी वृछ नही आ रहा 
था कि अब वे वया करे ? श्रावको और साधुओ को भी मेरे जीवन 
की विशेष आशा न रही थी । परन्तु सयोग वी बात है, कि एक 
दूसरी श्रेणी का डावटर आया। उसने झरीर का परीक्षण किया, 
स्थिति को बारीकी से देखा और कुछ सोचकर बोला-जितनी भी 
खाने-पीने की दवाएँ दी जा रही हैं, सब एक दम बन्द करदो, क्योकि 
अभी शरीर में ऐसी प्रक्रिया चल रही है, जो बाहर की हर वस्तु 
को अन्दर नही जाने देती, बाहर फेंक देती है । अभी अन्दर मे शरीर 
की प्रक्रिय बाहर फेंकने की चल रही है और जब तक यह क्रिया 
चलती रहेगी बाहर की किसी भी प्रकार की दवा अन्दर पहुँचकर 
भी अन्दर नहीं रह सकेगी, अत' उपचार का सबसे पहला कदम यह 
है कि सुख से खाने या पीने की सभी दवाओं को एक दम बन्द कर 
दिया जाए । और आप आइचर्य करेंगे कि इस प्रक्रिया से मुझे काफी 
लाभ हुआ । 
जो बात में आपसे अपने जीवन की अनुभूति के विषय मे कह 
रहा था और जो बात मैं अपने शरीर के सम्बन्ध में कह रहा था, 
बही स्थिति आत्मा की भी है। इस आत्मा में जब कभी उन्मग्नजला 
नदी के समान उछाल आता है, तव यह अपने वन्दर में से बाहर के हर 
विकार को वाहर हो फंकती रहती है मेरे कहने का अभिप्राय यह 
है कि ज्यो ही कर्म-वन्ध होता है, त्यो ही उसका भोग भी प्रारम्भ हो 
जाता है । भोग का बर्थ है-अन्दर की वस्तु को बाहर वी ओर 
फेंका । आत्मा ने अनन्त अतीत में जो भी कर्म बन्‍्ध किया है, 
कर्मो का भोग उसे बाहर की कोर फेंक देता है।भोग-काल से 
उठय-प्राप्त कर्म आत्मा के अन्दर टिका नहीं रह सकता! आत्मा ने 
अनन्त बार ज्ञानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय और अन्तराय आदि 
कर्मो को बाँधा और अनन्त बार भोग कर उन कर्मो के पुदूनलो को 
बाहर फेक दिया । जो कर्म भोग लिया जाता है फिर बह फर्म आत्मा 
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के अन्दर नही रह सकता । किसी भी कर्म का जब उदय काल आता 
है, तव स्वत हो-बिना किसी बाह्य प्रयत्तविशेष एव पुरुषार्थ विशेष 
के आत्मा, कर्म रूप्र रोग को उछाल लगाकर उत्मंग्नजला नदी के 
समान बाहर की ओर फेंकता चला जाता;है । इसी को भोग की 
प्रक्रिया कहते है १ ; - 
आत्मा मे जब जागरण आता है और अन्दर से परम पुरुषार्थ 
फूटता है, तभी आत्मा की यह स्थिति होती है । आत्मा का अन्दर का 
जागरण और आत्मा का अन्दर का पुरुषार्थ अध्यात्म-साधना मे एक 
महत्वपूर्ण वस्तु है । मेरे कहने का अभिप्राय यह है कि जब इस 
ससारी आत्मा मे अन्दर का जागरण और अन्दर का पुरुषार्थ प्रकट 
होता है, तब यह आत्मा बिना किसी वाह्य निमित्त के ही कर्मों को 
वाहर फेकना प्रारम्भ कर देता है । यह भी सम्भव है, कि कभी इसमे 
वाह्म निमित्त सहायक हो जाए। किन्तु मूल बात-नियति एवं भवित- 
व्यता की ही है। नियति एवं भवितव्यता दो-प्रकार की होती है-+ 
एक वह जिसमे कोई वाह्य निमित्त नही रहता और दूसरी वह जिसमे 
कोई वाह्म निमित्त हो | जब आत्मा का मिथ्या दर्शन बिना किसी वाह्म 
निमित्त के नष्ट हो जाता है, तव उसे निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता 
है, और जब मिथ्या दर्शन के नष्ट होने मे किसी बाह्य निमित्त का योग 
भी मिल जाए, तव उसे अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन कहते है । किन्तु अन्दर 
का पुरुषार्थ, जिसे मोहनीय कर्म का उपशम, क्षय एवं क्षयोपशम कहा 
जाता है, दोनो मे समान भाव से रहता है। कुछ विचारक देशना- 
लब्धि को वडा महत्व देते है। उनका कहना है, कि उसके बिना कुछ 
भी नही हो सकता । इसके विपरीत कुछ विचारक यह भी कहते है, 
कि देशनालब्धि कुछ काम नही देती, जब तक कि नियति और भवित- 
व्यता वैसी न हो | देशनालब्धि का आर्थ है-उपदेश रूप वाह्य निर्मित्त। 
यदि अन्दर का उपादान ही जुद्ध नही है, तो वाह्य निमित्त भी क्‍या 
काम करेगा ? इस ससारी, आत्मा को अनन्त बार तीर्थंकरों का 
उपदेश सुनने को मिला और गणघरो का उपदेश सुनने को मित्रा, 
किन्तु फिर भी अभी तक इसका कल्याण क्यो नही हुंभा ? त्ीर्थकर 
और गणधर से वढकर देशनालव्धि और क्या-होगी ? परन्तु वास्त- 
विकता यह है, कि जव तक अन्दर का जागरण न हो, तथा जब तक 
अन्दर का पुरुपार्थ न हो, तव तक देणनालब्धि भी प्रयोजन को सिद्ध 
नही कर सकती । निर्मित्त चाहे तठस्थ हो और चाहे प्रेरक, उसका 
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महत्व उपादान से वढ्कर नहीं हो सकता । यह एक श्रव सिद्धान्त 
है। आत्माएं सत्ता और स्वरूप मे एक समान होने पर भी, उनमे 
निमित्त और भवितव्यता वा भेद होने से, उनकी गति-मति में भेद 
हो जाता है । नियति और भवितव्यता के आधार पर ही उनके विकास 
में भी भेद हो जाता है। यह वात सिद्धान्त और व्यवहार दोनों 
इृष्टियो से यथार्थ है । 
जब तक उपादान को महत्व नही मिलेगा, तव तक आज के सम्प- 
दायवादी और पथज्ञाही रगडे और झगड़े भी समाप्त नही होगे, बयो 
कि वे सब वाह्म निमित्त के आधार पर ही खड़े हैं । यदि उपादान शुद्ध 
होता है, तो आख््रव का स्थान भी सबर का स्थान वन जाता है, और 
यदि उपादान शुद्ध नही है तो सवर का रथान भी आख्रव का स्थान 
बन जाता है। यह एक ऐसा सिद्धान्त है, जो पथवाद और सम्प्रदाय- 
बाद की मूलभित्ति को ही हिला देता है । निमित्त के आग्रह से ही 
समग्र सघर्प खडे होते है । निमित्त को तटस्थभाव से ग्रहण करना 
चाहिए, परन्तु उसका आग्रह नही करना चाहिए, क्योकि निमित्त के 
आग्रह से ही राग एव हेष उत्पन्न होते है । 
में आपको अफ्रीका देश की एक परम्परा का वर्णन सुना रहा हूँ । 

वहाँ ऐसी परम्परा है कि जब कोई गुरू अथवा घर्माचार्य मर जाता 
है, तो उसके शिष्य एवं भक्त उसके शरीर को काट-काट कर प्रसाद 
के रूप मे आपस मे वाँट लेते हैं। उन लोगो का विच्बास है, कि ऐसा 
करने से गुरू का ज्ञान उन्हे भी मिल जाएगा। यह एक्र प्रकार का 

अन्धविश्वास ही नही, वल्कि घोर और भयवर बन्धविश्वास हैं। भला 
जब जीवित गुरू से ही ज्ञान ग्रहण नही कर सके, तव इसके जड थव 
से ज्ञान प्राप्त कैसे होगा ? कोई भी विचारक उनके इस अन्धविष्वास 
से सहमत नही हो सकता । परन्तु मेँ आपसे यह कह रहा था, कि 
आज के इस व्ज्ञानिक युग मे भी इस प्रकार का अनर्थ क्यों होता हैं ? 
इसका एक ही कारण है-5'ह्य निर्मित्त दृष्टि । वाह्य निमित्त का बह 
एक भयकर रुप है जिसे निमित्त वी दुर्दगा ही वहा जा सकता है । 
उन्हें यह भी पता नही, कि गुरू मे ज्ञान था भी या नहीं, और यद्ि 
था, तो वह उसकी आत्मा में था क्यवा शरीर में ? निमिच्र के भवकर 
रूपो का वर्णन फहाँ तक. सुनाया जाए । हमारे भारत वा सध्यवाल 
पथवादी और सम्प्रदायवादी रगढों और भगहो में मरा पदा है । एक 
मात्र बाह्य निमित्त को ही आधार मानकर हमने एक दूसरे यो 
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नास्तिक क्हा, और हमने एक दूसरे को मिथ्या दृष्टि कहा । जब तक 
विज्ुद्ध उपादान को महत्व नही दिया जाएगा, तव तक सम्प्रदायवाद 
और पंथवाद के आधार पर होने वाले रागात्मक और हंषात्मक 
विकल्‍प और विकार भी कभी दूर नही हो सकेंगे । 


१३ 


*्छ. 
० 
ग्रह हे ० 

सम्मक्‌ दर्शन अध्यात्म-साथनी का एवं जैन का प्रवेशदार 
है | अतन्तकाल बन्धनों की तोडकर होने एवं स्वस्वहूप मे 
लीन होते मन्दिर * पहुँचने लए समय: दर्शन के 
अतिरिक्त अन्य कोई मार्ग नहीं हैं। सीने चाहें मति, और अवधि 
में से कोईसा भी क्यों मे हो। सम्पर्क दे मेवे 
अज्ञान ही हैं! गटे हुत विवित्र और अदूदुत बातें के ॒ 
सम्प्क्‌ दर्शन में ज्ञान, शीत नहीं रहता, अज्नान बनें जाता 

। अव्यात्म-्शास्त्र 9 कि यदि एव था हीद अर्तिगी अब्व 
को अश्व कहती है, गज को गज कहती है, को जीव कहती 5 
और, जड़ की जे है, तव ज्ञान मिश्याज्ञान रवि 
अज्ञान ही हैं बह सी व्‌ और चर्दी यो चादी कही कक 
तब भी उर्गका ज्ञान अशीर्नि ही हे मके विपरीत यदि एक 
सम्यक दृष्टि नोट्स: से जीव की अजीब कह दें है, अध्य की 
गधा कद देंठा है और को चांदी कैंट ब्रेता 2 क्वी उस झा वह 
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भी अज्ञान हो जाती हैं और सम्यक्दृप्टि की उलट-पुलट बात भी ज्ञान 
हो जाती है। आखिर सम्यक्‌ दृष्टि में और मिथ्याद्ृष्टि में ऐसा 
मौलिक भेद क्या है, जिसके आधार पर एक की सही वात भी गलत 
हो जाती है भौर दूसरे की गलत बात भी सही मानी जाती है ? उक्त 
प्रश्न के उत्तर में कहा गया है कि सम्यक्‌ हृष्टि और मिथ्या हृष्टि मे 
मौलिक भेद यह है, कि मिथ्या दृष्टि आत्मा ससाराभिमुखी होता है 
और सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा मोक्षाभिमुखी होता है। सम्यक्‌ दृष्टि की 
प्रत्येक क्रिया विवेकपूर्ण होती है, जब कि मिथ्या दृष्टि की क्रिया मे 
किसी प्रकार का विवेक नही होता । सम्यक्‌ दृष्टि को भेद-विज्ञान हो 
जाता है, जबकि मिथ्या दृष्टि को भेद-विज्ञान नही होने पाता । भेद- 
विज्ञान वाला सम्यक्‌ हृप्टि आत्मा कदाचित्‌ श्रान्तिवश सही बात को 
गलत भी समझ लेता है और गलत को सही भी समझ लेता है, फिर 
भी उसके भावों मे सरलता रहती है, दृष्टि आत्मा भिमुखी होती है भौर 
वह समय पर अपनी भूल को सुधार भी सकता है। इसके विपरीत 
मिथ्या दृष्टि आत्मा मे कुटिल भाव होने के कारण अपनी आश्यात्मिक 
दर्गन सम्बन्धी भूल को स्वीकार नही करता और न उसे सुधारने की 
ओर उसका लक्ष्य ही होता है । यही कारण है, कि सम्यक्‌ हृप्टि और 
मिथ्या दृष्टि के दृष्टिकोण मे एक मौलिक भेद रहता है। इस भेद के 
कास्ण ही उनके आचरण मे भी भेद हो जाता है। वस्तुसम्बन्धी 
विश्रम ज्ञानावरण की विचित्र क्षयोपशमता का परिणाम है और 
आध्यात्मिक विपरीत दृष्टि दर्शनमोह का परिणाम है | अतएवं 
सम्यक्‌ दृष्टि को मति भ्रम हो सकता है, अध्यात्मिक अज्ञान नही । 
मैं आपसे सम्यक्‌ दर्णन की बात कह रहा था। संम्यक्‌ दर्शन का 
वर्णन विभिन्न ग्रन्थों मे, विभिन्न प्रकार से किया गया है। किसी ग्रन्थ 
मे जीव आदि नव पदार्थो के अथवा जीव आदि सप्त तत्वों के श्रद्धान 
को सम्यक्‌ दर्शन कहा गया है। किसी ग्रन्थ मे आप्त, आगरम और 
धर्म के यथार्थ श्रद्धान को सम्यक्‌ दर्शन कहा गया है। किसी ग्रन्थ मे 
स्वानुभूति को सम्यक्‌ दर्शन कहा गया है। किसी ग्रन्थ में स्व-पर-विवेक 
को अथवा भेद-विज्ञान को सम्यक्‌ दर्शन कहा गया है | व्याख्या और 
परिभाषा भिन्‍न-भिन्‍न होने पर भी उनमे केवल श्ाच्दिक भेद ही है, 
लक्ष्य सवका एक ही है और वह है जड़ से भिन्‍त चेतन को सत्ता पर 
आस्था करना । जीवन में और विश्येपत अध्यात्म जीवन में सम्यक्‌ 
दर्शन का वहुत बड़ा महत्व हैं। सम्यक दर्शन एक प्रकार से विवेक- 


पंथवादी सम्यक्‌ दर्शन २४५ 


रवि है, जिसके उदय होने पर मिथ्यात्व तमित्ना का घोर अन्धकार 
रहने नही पाता । मोक्ष रूप प्रासाद पर चढने के लिए सम्यक्‌ दर्शन 
प्रथम सोपान है | यदि एक व्यक्ति विविध प्रकार के तप करता है, 
विविध प्रकार के जप करता है, और विविध प्रकार की क्रिया-कलापो 
का अनुष्ठान करता है, किन्तु यदि उसके पास सम्यक्‌ दर्शन नही है, 
तो इन सबसे उसके ससार की अभिवृद्धि ही होती है। यह सब 
अनुष्ठान संसार के कारण वन जाते है । 
सम्यक्‌ दर्शन शब्द, दो गव्दो के मेल से बनता है--सम्यक्‌ और 
दर्शन । प्रत्येक पदार्थ का जो स्वरूप है, उसे उसी रूप में प्रतिभान 
एवं विश्वास करना सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है। हम यह देखते हैं, 
कि साधारण अवस्था में देह और देही, अलग-अलग प्रतीत नहीं होते, 
किन्तु सम्यक दर्शन की उपलब्धि होते ही, देह और देही का भेद- 
विज्ञान प्राप्त हो जाता हैं। इस देह मे निवास करने वाला देही, नित्य 
है एवं शाइवत है, जबकि यह देह विनश्वर है एवं नाथवान है। 
ससार का यही सबसे वडा भेद-विज्ञान है। इश्त भे द-विज्ञान को बिना 
समभे सव कुछ समभकर भी, अनसमभा हो जाता है। सम्यक्‌ दर्शन 
आत्म धर्म है, अत वह आत्मा की सत्य प्रतीति से सम्बन्ध रखता है, 
चेतन और जड के पार्थक्य बोध से सम्बन्ध रखता है | सम्यक दर्शन 
का चेतन तत्त्व से भिन्‍त किसी और से सम्बन्ध जोडना अनुचित है। 
कितनी विचित्र वान है, कि आज का जन-मानस आत्तम-चर्म की 
ओर से विमुख होता जा रहा है और रूढिघर्म की ओर उन्मुख होता 
जा रहा है। हम जो कुछ कहते हैं अथवा हमारे पोथी एवं पन्‍ते जो 
भी कुछ कहते है, वही सत्य है, इससे बढ़कर प्रतिक्रियावाद का नारा 
और क्या हो सकता है ? जब साधक आत्मधर्म को भूलकर रूढिवर्म 
की ओर भुक जाता है, तब वह आत्म-धर्मी न रहफर, पथ-धर्मी वन 
जाता है। वह आत्मा के धर्म मे विध्वास न करके, अपने पथ के धर्म 
, मे विद्वास करने लगता है, इसी को मैं प्रतिक्रियावाद कहता हैं । 
- प्रतिक्रियावाद भले ही किसी भी युग का क्यो न हो, विन्तु वह अपने 
आपमें कभी स्वस्थ नही होता । प्रतिक्रियाबादी व्यक्ति अपने सम्प्रदाव 
, एवं अपने पथ के अतिरिक्त जो कुछ भी सत्य एवं उदानभाव है, उसे 
स्वीकार नही करता । मेरी दृष्टि मे यही उसका सबस बड़ा मि'वास्व 
का हप्टिकोण है। दुनियादारी के जान से सस्बझू दर्मन वा कोड दास्ता 
' नहीं होता, किन्तु बह दृनियादादी के ज्ञान को ही सम्पक्‌ दशन समसस 
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लगता है । सम्प्रदाय वादी व्यक्ति कहता है, मेरु पर्वत पर विश्वास 
करना सम्यक्‌ दर्शन है और ननन्‍्दनवन पर श्रद्धा करना सम्यक्‌ दर्जन है। 
वह जड पदार्थों की बात तो करता है, किन्तु चेतन की बात को भूल 
जाता है। वह कहता है, कि मेरुपर्वत स्वर्णमय है, सोने का वना हुआ 
है, किन्तु इस देह मे रहने वाले उस देही पर उसका विश्वास नही 
होता, जो वस्तुत* अध्यात्म साधना का मूल केन्द्र है। भेरुपर्वत की 
ऊचाई, लम्बाई और चौडाई पर विश्वास करने की अपेक्षा, अपनी 
श्रात्मा की ऊंचाई पर ही विश्वास करना मेरी दृष्टि मे सच्चा सम्यक 
दर्शन है । आइचर्य तो इस वात का है, कि पथवादी व्यक्ति बाहर की 
जड वस्तुओं पर भी भगवान के नाम की मुहर लगाता रहता है और 
कहता है, कि यह सब कुछ भगवान ने कहा है, इसलिए इस पर 
विश्वास करो | परन्त मेरे विचार मे यह उचित नही है। यदि सम्यक्‌ 
दर्शन को सुरक्षित रखना है, तो जड वस्तु की अपेक्षा चेतन के विज्ञान 
एवं विकास की ओर ही अधिक लक्ष्य देना चाहिए। किसी भी जड़ 
पदार्थ की ऊंचाई, लम्बाई और चौडाई के ज्ञान से तथा कीट पतगो 
की सख्या के ज्ञान से भगवान की सर्वज्ञता को सिद्ध करने का प्रयत्न 
व्यर्थ है। सोने ओर चाँदी के पलडो पर भगवान की सर्वज्ञता को 
तोलना, वृद्धिहीनता का ही लक्षण है। जीवन-विकास के लिए, मैं 
स्पष्ट कहता हूँ कि किसी भी पर्वत के ज्ञान की, किसी भी नदी के 
ज्ञान की एव किसी भी आत्मा के अतिरिक्त अन्य पदार्थ के ज्ञान की 
आवश्यवता नही है। एक मात्र आवश्यकता है, आत्म दर्शन की एवं 
आत्म-ज्ञान की । आत्म-ज्ञान के अभाव मे सम्प्रदायवादी और पथवादी 
नियम एवं उपनियम निस्सार हैं। कुछ लोग वेश-विशेष मे श्रद्धा रखने 
को ही सम्यक्‌ दर्शन समभते हैं। किन्तु यह भी उनके पथवादी 
दृष्टिकोण का ही प्रसार है। किसी भी वेश-विशेष मे, सम्यक्‌ दर्शन 
नही रहता । सम्यक्‌ दर्शन तो आत्मा का धर्म है, आत्मा के अतिरिक्त 
किसी भी बाह्य पदार्थ से उसकी सत्ता मानना ससार का सबसे बडा 
मिथ्यात्व है । इसी प्रकार पूजा प्रतिष्ठा में, आहार विहार मे और 
लौकिक व्यवहार में सम्यक्‌ दर्शन मानना भी एक प्रकार का मिथ्यात्व 
ही है। किसी व्यक्ति को जाति से ऊंचा समभना और किसी व्यक्ति 
को जाति से नीचा समभना, यह भी एक प्रकार का मिथ्यात्व ही है। 
सम्यक दर्शन न किसी जाति का धर्म है, न किसी राष्ट्र का धर्म है 
और न वह किसी पथ-विशेष का ही धर्म है, वह तो एक मात्र बात्मा 
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का हो धर्म है। आत्मा से बाहर कही पर भी सम्यक्‌ दर्शन की सत्ता 
एवं स्थिति को स्वीकार करना, प्रतिक्रियावादी और पथवादी हृष्टि- 
कोण है । 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन के स्वरूप को पथ- 
वादी व्यक्ति सम्यक्‌ प्रकार से नही समझ सकता, क्योकि उसकी दृष्टि 
वाहर मे रहती है, अन्दर की ओर नही । किसी भी बाह्य निमित्त को 
सम्यक्‌ दर्शन कहना, न तर्क संगत है और न न्यायसगत । मैं आपसे 
यह कह रहा था, कि जब आत्मा के अतिरिक्त अन्य किसी भी बाह्य 
वस्तु मे सम्यक्‌ दर्शन रहता ही नहीं है, तव क्यों उसे किसी पथ- 
विशेष के उपकरणों मे परिकल्पित किया जाता है । जब मनुष्य आत्म- 
धर्म को भूलकर, रूढिधर्म को ही अपना परम कर्तव्य समभने की भुल 
करता है, तब यथार्थ रूप मे न वह आत्मा को समझ पाता है और न 
भात्मा मे रहने वाले धर्मों को ही पकड पाता है। उसके जीवन का 
सबसे प्रधान ध्येय पंथ का ही बन जाता है। पंथ का आग्रह और पथ- 
रक्षा का प्रयत्न, यह ससार का बहुत वडा विप है, इससे मुक्त हुए विना 
आत्म-घर्म की साधना नही की जा सकती । एक हिन्दू के मन मे अपनी 
चोटी के प्रति अत्तीम आग्रह रहता है, जबकि एक मुसलमान के मन में 
अपनी दाढी का आग्रह रहता है । किन्तु चोटी और दाढी मे, जनेऊ 
ओर खतना मे, अथवा केश, कघी और कृपाण आदि मे विध्वास रखना 
निश्चय ही आत्म घर्म नही कहा जा सकता । यह सव पथ की दृष्टि 
है । पंथ मे रहते हुए मनुष्य उसकी चारदीवारी के बाहर के किसी 
भी सत्य को स्वीकार करने के लिए तंय्यार नही होता । जनों मे भी 
इेताम्वर और दिगम्वर तथा स्थानकवासी और तेरापथ आदि 
सम्प्रदाय एवं उपसंप्रदाय, पथ के वाह्य उपकरणो को लेकर खीचातानी 
एवं संघर्ष करते रहे हैं। किसी ने मयूरपिच्छी मे धर्म माना, तो किसी 
ने रजोहण रखने मे धर्म माना, किसी ने दण्ड रखने मे धर्म माना, तो 
किसी ने मुख-वस्त्रिका मे धर्म माना | पथ को नापने वाले यह गज, 
इतने ओछे एवं अधूरे हैं कि इन गजों से अमर तत्व आत्मा को नहीं 
नापा जा सकता। दिगम्वर कहते है--नग्नता के विध्वास में ही 
सम्यक्‌ दर्शन हैं। श्वेताम्बर कहता है-मूर्ति पुजा की श्रद्धा मे ही 
सम्यक्‌ दर्शन है। स्थानकवासी कहता है-मुखवस्थ्रिका लगाने की 
रुचि में ही सम्पक्‌ दर्शन है, किन्तु मेरे विचार में इनमें से किसी भी 
वस्तु में सम्यक्‌ दर्शन नही है। मेरे विचार में सच्चा सम्पद दर्शन तो 
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अनन्तशक्तिसम्पन्न आत्मा से विश्वास करना ही है। जब तक आत्मा 
मे विश्वास नही होगा, तब तक पंथ पर विश्वास करने से भी काम 
नही चलेगा | यह सब आत्मा का धर्म नहीं है, और जो आत्मा का धर्म 
नही है, वह सम्यक्‌ दर्शन कैसे हो सकता है ? 
अध्यात्म ग्रन्थों मे मुख्य रूप मे सम्यक दर्शन के दो भेद किए गए 

हैं--व्यवहार सम्यक्‌ दर्शन और निश्चय सम्यक्‌ दर्शन । यद्यपि तत्वत 

सस्यक्‌ दर्शन एक है, अखण्ड है और अविभाज्य है, फिर भी यहाँ जो 
दो भेद किये गए है, वे नय-हृष्टि की अपेक्षा से किए गए हैं । स्वरूप 
की हृष्टि से सम्यक्‌ दर्शन में किसी प्रकार का भेद नहीं हो सकता। 

दर्शन आत्मा का मूल गुण है। सम्यक्‌ दर्शन और मिथ्या दर्शन उसकी 
पर्याय हैं । एक गुद्ध पर्याय है और दूसरी अशुद्ध पर्याय है । जब तक 
जीव को स्व-पर का विवेक नहीं होता है तब तक आत्मा का वह 
दर्शन गुण मिथ्या दर्णन कहा जाता है। स्व-पर का विवेक होते 
ही, वह भिथ्या दर्शन से सम्यक दर्शन बन जाता है। सम्यक्‌ 
दर्शन जीव की स्वाभाविक अवस्था है, और मिशथ्यादर्णन जीव 
की नेमित्तिक अवस्था है । मिथ्यादर्णन में दर्शन मोहनीय कर्म का 
उदय रहता है और सम्यक्‌ दर्शन में दर्शनमोहनीय कर्म का उपशम, 

क्षय और क्षयोपशम भाव रहता है। इस प्रकार दर्शन गुण की बशुद्धि 
और ब॒द्धि दर्शन मोहनीय कर्म के उदय, उपशम, क्षय और क्षयोपशम 
पर निर्भर रहती है। 

मैं आपसे यह कह रहा था, कि अपने जीवन को पवित्र बनाने के 

लिए सम्यक्‌ दर्शन को समभने की नितान्त आवश्यकता हैं । किन्तु हमे 
यह समभना होगा, कि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि में निमित्त को 
मानते हुए भी मूल कारण उपादान की ओर ही विशेष लक्ष्य रहना 

चाहिए । जीवन-विकास के लिए अथवा आव्यात्मिक-साधता के 
विकास के लिए, निमित्त की आवश्यकता को सभी मानते हैं, भले ही 
वह निमित्त अतरग का हो, अथवा वाह्म का हो | मिथ्यादर्शन और 

मिथ्या ज्ञान भाज का ही नही, अनन्तकाल से चला आया है| कभी-कभी 

बाहर में शद्ध/निमित्त भी मिले, किन्तु उपादान शुद्ध न हो सका, 

इसी लिये शद्ध निमित्त की उपलब्धि भी सार्थक न हो सकी। सम्यक्‌ 

दर्शन की उपलब्धि मे निमित्त की आवश्यक्ता हैं। उपादान और 

निमित्त दोनो मिलकर ही कार्यकारी होते हैं | और यह निमित्त वाह्म 

और अन्तरग दोनो प्रकार के होते है । अत सम्यक््‌ दर्शन की उपलब्धि 


पंथवादी,सम्यक़ दर्शन रड& 


मे;यदि कोई वाह्य निमित्त हो, तो बहुत सुन्दर है, किन्तु, दर्शन मोह, 
का उपशमादि अतरग निमित्त तो आवश्यक ही नही, अनिवार्य भी है । 
आत्मा के अन्दर ही एक,गुण दूसरे गुण में निमित्त बन जाता है। 
मिथ्याज्ञान को सम्यक्‌ ज्ञान मे बदलने के लिए बाहर का हेनु काम. 
नही देता, अतरग हेतु सम्यक्‌ दर्शन काम आता है। बाहर के हजारो 
हजार निमित्त मिले तब भी अज्ञान ज्ञान में परिणत नही हो सकता । 
परन्तु सम्यक्‌ दर्शन के सदभात्र मे तुरन्त ही मिथ्याज्ञान,सम्यक ज्ञान 
में परिणत हो जाता है । इसी आधार पर कहा गया है, कि दर्शनपूर्वक 
ही ज्ञान, ज्ञान बनता है अर्थात्‌ सम्यक्‌ दर्शन से ही सम्यक ज्ञान का 
आविर्भाव होता है। यदि केवल बाह्य निमित्त को ही एकमात्र कारण 
मान लिया जाए, तव तो बाहर मे सबको समान निमित्त मिलने पर 
समान ही फल-प्राप्ति होनी चाहिए, परन्तु ऐसा होता नही है, क्योकि 
उपादान सबका भिन्न-भिन्न है। इसलिये वाहय निमित्त समान होने , 
पर भी उपादान सबका भिन्न होने-के कारण फन प्राप्ति मे अन्तर रहता 
है । एक बीमार को एक डाक्टर ने दवा दी और वह भच्छा हो गया, 
किन्तु वही दवा उसी रोग मे दूसरे व्यक्ति को दी तो वह स्वस्थ नहीं. 
हो सका । वाह निमित्त समान होने पर भी, उपादान भिन्न-भिन्न 
होने से यह फल-मेद दृष््टिगोचर होता है। दूसरी वात यह भी है, कि 
मनुष्य जितना बाहर में देखता है, उतना अपने- अन्तर मे नही देख 
पाता । जब तक वह अन्तर की ओर नहो देखश्नता, तव तक वह बाहय 
निर्मित्त से ही चिपटा रहता है । 
अध्यान्म-शास्त्र मे दो प्रकार की लब्धि का वर्णन है--देशनालव्धि 

और काललब्धि। देशनालब्धि का अर्थ है--बाहय निमित्त । काललब्धि 
का अर्थ है--अन्तरग निमित्त । कल्पना कीजिए, दो साधकः समान 
भाव से एक जैसी साधना करते हैं। साधना करते हुए एक की पुक्ति 
इसी जन्म में हो जाती है और दूसरे की इस जन्म में नहीं हो पाती । 
इसका क्या कारण है ? क्या आपने कभी विचार किया है? आप - 
देखते है, कि दोनो साघको के जीवन मे देशनालडियि तो समान है, 
परन्तु काललब्धि दोनो की भिन्‍न-भिन्‍न है । एक की वाललब्धि का, 
परिषाक हो चुका था, इसलिये उसकी मुक्ति हो गई, दूसरे की 
काललब्धपि का परिषाक अभी तक नहीं हुआ, उसलिये उसे #क्ति नहीं 
मिल सकी। मुख्य वात कासलब्यि की है, उपादान की है और अतरग 
निमित्त की है। जब तक साधक मूल उपादान की ने परछडफर आाहप. 


२२० अध्यात्म प्रवचन 


निमित्त को ही पकडे रहता है, तव तक उसकी साधना सफल नहीं 
होती है । उपादान और अन्तरग निमित्त मे किसी प्रकार का सघर्ष 
नहीं होता, संघर्ष होता है वाहथ निमित्त मे। एक बार वैदिक 
दर्शन के एक विद्वान छक्के मिले । सयोग की बात है, कि आस्तिक और 
नास्तिक की चर्चा छिड़ गईं। उसने कहा, कि जो व्यक्ति वेदों पर 
विश्वास नहीं करता और वेद-विहित अनुष्ठान का आचरण नहीं 
करता, वह आस्तिक नही, नास्तिक है । अपनी वात को कहकर वह 
चुप हो गया । मैंने कहा--श्रीमानू, आपको यह भी तो ध्यान मे रखना 
चाहिए, कि एक झुसलमान क्‍या कहता है ? वह कहता है, कि जो 
इन्सान क्रान पर विश्वास नही करता, वह काफिर होता है। इस 
प्रकार ईश्वरवादी, ईश्वरवांद के विद्वास मे ही आस्तिकता स्वीकार 
करता है और कर्मवादी कर्म के विश्वास मे । परन्तु सत्य क्या है, इस 
का पता कैसे चले ? किसी भी बाहर निमित्त को पकडकर यदि सत्य 
का अनुस धान किया जाएगा तो उसकी उपलब्धि नही हो सकेगी । जो 
सत्य है, उसे सिद्ध करने की आवश्यकता नही होती, क्योकि वह तो 
स्वय सिद्ध होता है। सूर्य को सिद्ध करने के लिए दीपक जलाने की 
आवश्यकता नहीं रहती । लोग अपनी छोटी-सी बुद्धि को लेकर उस ' 
अनन्त सत्ता को सिद्ध करने के लिए चल पडते हैं, परन्तु सत्य यह है, 
कि लोग अपने विकल्प और वितर्क के जाल में उलम जाते हैं, सत्य के 
मूल केन्द्र तक नही पहुँच पाते । सत्य के मूल केन्द्र तक पहुँचने के लिए ' 
पथवादी और बाह्य निमित्तवादी हृष्टिकोण के एकान्त-आग्रह का 
परित्याग करना होगा । 

जेन-दर्शन के अनुसार तत्वज्ञान किसी वाह्म पदार्थ में नही है, 
वह तो अपनी स्वय की आत्मा में है। ज्ञान कही वाहर से नही आता, 
वह तो आत्मा का निज स्वरूप ही है, आवश्यकता है, केवल उसके 
ऊपर आए हुए आवरण को टूर करने की । इसी आधार पर अव्यात्म- 
वादी जैन-दर्शन यह कहता है, कि ससार के बाहरी अनन्त पदार्थों 
को पकडने की आवश्यकता नही है। एक मूल को पकड लो, जिससे 
सारा विश्व पकड में आ जाता है। और वह मूल क्या है ? इस प्ररन 
के उत्तर मे कहा गया है, कि सबका मूल आत्मा है। वही ज्ञान 
का स्रष्टा है और वही ज्ञानका द्रष्ठा भी है। उसकी प्रतीति ही 
सम्यक्‌ दर्शन की प्राप्ति है। मैं आत्मा हैं, मैं युद्ध, बुद्ध एवं निरजन 
हैँ, इस प्रकार का विश्वास विशुद्ध दृष्टि के बिना नहीं हो सकता । 
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किन्तु याद रखना चाहिए कि कात्मा के सम्बन्ध में इतना ज्ञान ही 
पर्याप्त नही है। आत्मा पर विश्वास करना भर ही सम्यक्‌ दर्शन 
नही है | वस्तुत दीपक की अचचल स्थिर ज्योति के समान स्व! की 
निविकल्प प्रतीति सम्यक्‌ दर्शन है। मैं आत्मा हूँ, यह विश्वास तो 
बहुत वार हो जाता है, परन्तु निविकल्प शुद्ध स्वरूप की अनुभूति 
कुछ विलक्षण ही है। वह मन वाणी से परे की स्थिति है। यदि मैं 
आत्मा है, यही बुद्धि सम्यक्‌ दर्णन है, तो सिद्धों की भी क्या केवल 
वही दृष्टि रहती है, कि में आत्मा हैं, मैं जुद्ध हैँ, में निविकल्प हूँ। 
नही, ऐसी वात नही है। वहाँ आत्मा का विश्वास नही, वल्कि उसका 
निविकत्प प्रतीति होती है। लोग प्राय श्रद्धा के वहत साधारण 
हल्के अथ को पेकर चल पइते है और उसे सम्यक दर्शन मान लेते हैं । 
सम्पक दर्शन दा अर्थ आत्मा की निविकत्प प्रतीति है। नि्चय दृष्टि 
से विचार किया जाए तो सम्यक्‌ दर्णन की भूमिका मे विकल्प के द्वारा 
केवल इतनी अनुभूति नही होती कि मे आत्मा हूँ । यह विचार और 
विश्वास तो अन्दर के उस निविकल्प तत्व दर्शन के लिए, तथा उस 
आत्म स्वरूप की निविकल्प प्रतीति के लिए प्राथमिक भूमिकाओं मे 
ही किया जाता है। चतुर्थ गुण स्थान के सम्यक्‌ दर्णन मे और अग्निम 
गुण स्थानों एवं केवल ज्ञानी प्िद्धों के सम्यक्‌ दर्जन में आत्माकी 
निविकल्प प्रतीति एक सी होती है, और यह निविकल्प स्वग्रतीति 
सतत एक अखण्ड एवं अविच्छिन्न रूप से प्रदीप्त रहती है | जब ज्ञानों- 
पयोग आत्मा में रहता है, तव भी, और जब बाहर के ससारी कामों में 
रहता है तव भी। यह नही कि बाहर के ससारी भोगो मे जब चित्त वृत्ति 
लगी हो, तव सम्यक्‌ दर्शन नही रहता हो । और जब मं आत्ता हूँ, इत्यादि 
विकल्पानुभूति हो तव सम्यक्‌ दर्गन पुन आजाता हो । ससार के विपय 
भोगो मे और भयकर युद्ध मे लगे रहने पर भी सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा 
की निविकल्प स्वस्पानुभ्ति वस्तुत- बाहर ने ने रह कर अन्दर में 
ही ग्हती है । उदाहरण के लिए शान्तिनाथ, कुन्युनाथ औौर भरनाथ 
इन तीनो तीर्चकरों के जीवन को लीजिए, जो अपने जीवन में चक्रवर्ती 
भी रहे और तीर्यकर भी रहे। यद्यपि तीनो ठीर्थकर होने वाले जीव 
थे, फिर भी तीनो ही प्रारम्भ मे ससार के भोगो एवं मुद्“ों मे सलग्न 
रहे । घासना का सेवन भी किया और भयंकर युद्ध भी किए। 
संसार के कार्य करते हुए भी वे क्षायिक सम्पक्त्‌ दृष्टि के रूप में पतने 
ऊंसे फंसे रहे ? महू प्रदन उठता सहज है, किसतु घास्प्रकारों ने उसरा 
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यह समाघान किया है कि वे वाहर मे भोगी होकर भी अन्दर मे त्यागी 
थे। चा स्त्रिमोह के उदय से उनमे विष॑य का राग तो था, परन्तु दर्हान- 
मोह के क्षय हो जाने से उनकी दृष्टि में राग का राग नही था, उदासीन 
भाव था | यही कारण है कि वे ससार मे रहे, संसार के भोग भी भोगे 
ओर भर्यंकर युद्ध भी किए, यह सब कुछ होते हुए और करते हुए भी 
उनका क्षायिक संम्यक्‌ दर्शन अक्षुण्ण रहा। उनके क्षायिक सम्यक 
दर्शन में किसी भी प्रकार की बाधा उपस्थित नहीं हो सकी । जीवन 
की इतनी पवित्रता, इतनी उज्ज्वलता और इतनी महानता तभी 
अधिगत होती है, जब कि बाहर मे वस्तु का राग होते हुए भी अन्दर 
मे राग के प्रतिपक्ष वेराग्य की पवित्र धारा प्रवाहित हो और अनासक्ति 
का महा सागर लहराता हो । 'यह वह स्थिति है, जिसमें चारित्रमोह 
का विकल्‍प तो होता है परन्तु दर्शनमोह का विकल्प नही होता। 
बाहर की वस्तुओ में मेरेपन का विकल्प तो होता है, मेरे पन की भूल 
तो होती है, परन्तु 'इन ममता के विकल्पों में निविकल्प स्व की अनु 
भूति विस्मत नही होती । 9 ० 

एकबार एक भाई ने मुझ से प्रघन किया कि जब साधु भाहार- 
पानी करता है, निद्रा लेता है अथवा चलतो-फिरता है, तब उसमे 
साधुत्व का छठा गरुणं स्थान रहता है या 'नही ? इस प्रई्न के उत्तर 
में मैंने कहा--उस स्थिति मे व्यक्ति--विशेष को छंठा गुणस्थान रहता 
है या नहीं, यह तो केवंलज्ञानी के ज्ञान का विषय है,' अथवा वह 
स्वय ही अपने को समेझे कि उस 'स्थिति मे उसका कौन सा गुणस्थान 
है ? सामान्य रूप से सैद्धान्तिक समाधान है कि भोजन पान, गमनाग- 
मन एवं शयनादि क्रियाएँ करते समय भी साथु में साघुत्व रहता ही 
है। वाहर में अन्य क्रियाओं मे सलस्त रहते हुए अन्दर में आध्यात्मिक 
भाव के मूल केन्द्र से सम्पर्क ज्यों का त्यों बना रहता है, वह ठूटता 

है। साघुत्व भाव एक विलक्षण अन्दर की क्रिया है, उस का बाहर _ 
की भोजनपान आदि की क्रियाओं से कोई विकास एवं ह्ास. नहीं 
होता है । यदि खान-पान पर ही, अथंवा आहार-विहार पर ही 
गुणस्थान का रहना और न रहंना निर्भर करंता है, तो छठे गुणस्थान 
की जो देशोनपूर्व कोटि तक की दीर्घ स्थिति बताई गई है, वह कैसे ' 
घटित हो सकती है ? भोजन पान आदि की क्रियाओं के समय साथुत्व 
का अभाव माना जाए तो” फिर एक दिन भी साधुंत्व का छठा गुण 
स्थान नहो रहे सकता । बाहर मे कुंछ भो हो, अन्दर स्वरूप ज्योति 
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अखण्ड रूप से जलती रहतो है;- वह ज्योति कभी व्यक्त रूप से बुद्धि की 
पकड मे आती है और कभी नही भी आती है। परन्तु अन्दर' में वह 
-अव्यक्त रूप से सतत प्रज्वलित रहती है। यही बात सम्यक्‌ दशन के 
सम्बन्ध मे भी है । 
मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन की चर्चा कर रहा था। सम्यंक्‌ दर्शन 
अतरग की वस्तु है, वाहर की वह्तु नही, परन्तु पंथवादी लोगो ने इंसे 
वाहर की वस्तु बना दिया है। एक पथ वादी मनुष्य यह कहता है, 
कि मेरे पथ के अनुसार सोचना और मेरे पथ के अनुसार जाचरण करना 
ही, सम्यक्‌ दर्शन है । इसलिए एक सम्प्रदाय ने दूसरे को मिथ्यात्वी 
करार दे दिया | पथवाद इतना फंला, कि श्वेताम्वर और दिगम्बर 
परस्पर एक दूसरे को मिथ्या दृष्टि कहने लगे । इस प्रकार के उल्लेख 
आज भी अनेक ग्रन्थो मे उपलब्ध होते है। प्राचीन युग में 'पथवादी 
लोग प्रत्येक नवीन जेसे लगने वाले सत्य का विरोध करते (रहे है 
और वर्तमान: में भी कर रहे हैं। उनकी दृष्टि में जो कुछ प्राचीन 
है वही सम्यक्‌ दर्शन है, और जो कुछ नवीन है वह 
मिथ्या दर्शन है ।- भले ही नवीन विचार कितना भी उपयोगी 
वयो न हो, किन्तु वे उसे ग्रहण करने के लिए तैयार नही होते । 
इसके विपरीत - प्राचीन विचार भले ही आज की स्थिति मे कितना 
ही अनुपयोगी क्यो न वन गया हो, किन्तु फिर भी वे उसका 
परित्याग नही कर सकते । जिस प्रकार किसी व्यक्ति को अपने पुरखो 
की पुरानी धस्तु से व्यामोह हो जाता है, उसी प्रकार दुछ लोगों को 
प्राचीनता का इतना व्यामोह हो जाता है कि वे हर चीज को प्राची- 
नता की तुला पर तोलने के आदी वन जाते हूँ। अनन्त सत्य को 
बह अपनी सीमित दुद्धि में सीमित करना चाहते हैं।जो कुछ सत्य 
है वह हमारा है, यहु विचार तो ठीक है, किन्तु सम्प्रदाय वादी इसके 
विपरीत यह बहता है, कि जो मेरा है, वही सत्य है। जो क॒छ मेरे 
पथ का विचार है, वही सच्चा विचार है । जो कुछ मेरे पथ का विश्वास 
है, वही सच्चा सम्यक दर्शन हे। जो झूछ मेरे प्र का आधार है 
वही सन्‍या धर्म है। यह एक प्रकार को विचार-जड़ता है। एस विचार 
जगता को भी लोग सम्पक दर्णन की संन्ना देते ॥ यह बडे ही विचार 
को बात है, कि ये लोग वस्तु की उपयोगिता डी ने देखकर छसेकी 
प्राचीनता वो ही जधिक देराते हैं। मेरे विचार में कोर्ट सिद्धान्त 
प्राचीन होने से ही ग्राह्म हो, यह बात चलते है । और कोई विचार 
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नवीन होने से ही अग्राह्म हो, यह भी गलत है। मेरे विचार मे न 
प्राचीनता का महत्व है और न अर्वाचीनता का महत्व है। जो 
वस्तु समीचीव हो और जो विचार यथार्थ हो, उसे अवश्य ही 
ग्रहण करना चाहिए, फिर भले ही वह प्राचीन हो अथवा 
अर्वाचीन हो । 
नूतनता एवं पुरातनता, प्राचीनता एवं अर्वाचीनता अपने आप 
में कुछ महत्व नहीं रखती हैं, क्यो कि यह तो एक कालक्ृत भेद 
ही है । यदि नवीनता ,की पूजा को पंथवादी लोग पाप समभतते हैं, 
अधर्म समभते हैं अथवा मिथ्यात्व समभते हैं, तो प्राचीनता की पूजा 
भी उसी प्रकार पाप है, अधर्म है और मिथ्यात्व है। क्योकि प्राचीनता 
और नवीनता दोनो ही काल के विभाग है और काल एक जड वस्तु 
है| मेरे विचार मे समीचीनता की पूजा ही सच्चा सम्यक दर्शन है! 
किसी भी एकान्तवाद का आग्रह करना, जिन शासन मे मिथ्यात्व 
माना गया है । फिर भी यह सत्य है, कि सम्प्रदाय वादी एवं पथवादी 
मनुष्य के मन में पुरातनता का व्यामोह, इतना रूढ हो जाता है, कि 
अच्छी-से-अच्छी बात को भी वह नवीनता के नाम पर ग्रहण करने को 
तय्यार नही होता । अपनी बुद्धि और विवेक को ताक पर रख कर 
पथवादी व्यक्ति प्रत्येक नवीन विचार का विरोध करने में अपने जीवन 
की समग्र शक्ति को लगा देता है और निरन्तर आधुनिकता के नाम पर 
दूसरों की निन्दा और भवगणना ही करता रहता है। उस मूढ व्यक्ति 
को यह परिज्ञान नही होता, कि पुरातन होने मात्र से कोई विचार 
अच्छा और नूतन मात्र होने से कोई विचार बुरा नही कहा जा सकता, 
यदि नूतनता सर्वथा बुरी ही वस्तु है और पुरातनता ही एक मात्र 
अच्छी वस्तु है, तो मिथ्यात्व सदा प्राचीन होता है, वह आज का नहीं 
अनादि से चला आ रहा है. और सम्यक दर्शव की उपलब्धि 
नवीन होती है । तब कया प्राचीन होने से मिथ्यात्व को पकडे रहें, 
और नवीन होने से सम्यक्‌ दर्शन का परित्याग करदें ” पापाचार 
बहुत प्राचीन काल से चला आ रहा है, तो प्राचीनता-प्रेमी उसे 
क्यो छोडने का प्रयत्न करते हैं । प्राचीनता का मोह एक प्रकार की 
मूढता एवं बुद्धि-जड़ता का ही प्रतीक है । यह सत्य है, कि तवीन 
सभी कुछ ग्राह्म नही होता, परन्तु यह भी उतना ही सत्य है, कि 
प्राचीन भी सव कुछ ग्राह्म नही होता । मेरे विचार में जो समी- 
चीन है, वही ग्राह्म होता है। पुराततता मे भी कुछ वात अच्छी 
हो सकती है और नवीनता में भी कुछ बात अच्छी हो सकती है। 


समर्नन दिया होगा । दिर आज कीं नथीन व्यक्ति यदि विसी 
नवीन विचार वा समर्थन करता हू: नो स्था शुद कस्ता हैं। बह 


प्रानीनता और जर्वाचीनता काल कुत है, कील परिचय मे 
कअनमार जगत मे लित्य परिवतन होता रहता है) उस परिवर्तन 


मी उपेक्षा नहीं भी जा सदती और इस पस्विर्तन को शुठ्लादा 
नहीं ता संबता । लिंग व्ययिति के छिवेक हा बेड सौर 
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जिस व्यक्ति के पास प्रतिभा की गवित है, वह पुरातन वाद को 
भी, अपनी बुद्धि की तुंला पर तोल कर ही ग्रहण कर संकता है। 
किसी भी वात पर आँख मूंद कर और कान बन्द कर, वही व्यक्ति 
मौन रह सकता हूँ, 'जिसके पास अपना विवेक न हो और जिसके 
पोस अपनी बुद्धि न हो । यदि आज का विचार सुन्दर है. जीवन- 
उपयोगी हूँ, जिन्दगी को ताजगी देने वाला हैं, तो उसे ग्रहण करन 
मे इस आधार पर पीछे नही हटना चाहिए, कि यह विचार नवींन 
हैं। यदि कोई विचार असुन्दर है, जीवन के लिए उपयोगी नही 
रहा है, उससे जीवन के लिए कोई निर्माण कारी प्रेरणा नही 
मिल रही है, तो इस आधार पर उसे नही पकडे रहना चाहिए, 
कि यह प्राचीन हैं। किसी भी असम्बद्ध और अंसंगन वात को 
प्राचीनता के नाम पर स्वीकार कर लेना; एके प्रकोर का न॑न्ध 
विश्वास हैँ, एक प्रकारे का अज्ञान हैं और एऐंके प्रकार का रुढिवाद 
हैं, उसे सम्यक्‌ दर्शन कहना पाप हैं, और उसे संम्यक दर्शन कहना 
मिथ्यात्व हूँ । प्राचीचता एक मात्र भूषण हैं और नवीनता एक 
मात्र दूषण है, यह विचार उन लोगों का होता है, जो पंथवादी 
होते हैं और प्रत्येक वस्तु को उपयोगिता की तुला पर नें तोले कर 
अपने स्वार्थ पोषण के लिए केवल प्राचीनता की ठुला पर ही 
तोलते रहते हैं । 

मैं आपसे इस बाते की चर्चा कर रहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन 
और मिथ्यादर्शन का निर्णय, प्राचीनता और अर्वाचीनता के आधार 
पर मत कीजिए । उसका निर्णय कीजिए, समीचीनता के आधार 
पर । एक व्यक्ति का जो सत्य है, वहीं सत्य दूसरे व्यक्ति का हो, 
यह कंसे हो सकता है ? एक व्यक्ति के लिए दृध पीना रुचिकर हो 
सकता है, किन्तु दूसरे के लिए दही खाना रुचिकर होता हैं । 
यद्यपि दूध और दही दोनो अपने आप मे अच्छी वरतु है, दोनो से 
शरीर को पुष्टि मिलती है, किन्तु रुचि के आधार पर, एक के 
लिए दृध सत्य है, तो दूसरे के लिए दही भी उतना ही सत्य है । 
इसी प्रकार मैं आपसे कह रहा था, कि किसी व्यवित के लिए 
उत्तराध्ययनयूत्र रुचिकर हो सकता है, तो किसी दूसरे व्यक्ति के 
लिए तत्वार्थसूत्र रुचिकर हो सकता है । किन्तु तत्वार्थंसूत्न को यह 
कह कर ठकरा देना, कि वह वाचक उमास्वाति की कृति है, संस्कृत 
में है और नवीन है। यह भी एक प्रकार का मिथ्यात्व है, बुद्धि 
की मूढता है और विचारो की जड़ता है। किसी भी पंथ का, 
किसी भी सम्प्रदाय का, किसी भी ग्रन्थ का और किसी भी व्यक्ति 
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विशेष का आंग्रह रखना, और उसकी वातों को अन्धभकत होकर 
स्वोकार करना, एक प्रकार का मिथ्यादर्णशन 'ही है। यहाँ पर मै 
एक उदाहरण इसलिए दे रहा हूं, कि पथवादी लोग अपने पथ का 
पोषंण करने के लिए, किसी व्यक्ति के व्यक्तित्व की आड़ लेकर 
किस प्रकार सम्यक्त्व के नाम पर मिथ्यात्व का प्रचार करते 
हे है. जी 

एक बार एक श्रमण से एक व्यक्ति ने अश्न किया, कि सवत्त्‌- 
सरी के विपय मे शास्त्र का प्रमाण दीजिए कि, क्‍यों मनाई जाती 
है ? इस प्रइन के उत्तर में तथाकथित विद्वान्‌ श्रमण ने कहा--“कि 
सवत्सरी के दित अधिकाश जीवो को नवीन आयुष्कर्म का वन्‍्ध 
होता है। अत: उस दिन आंत्म-विशुद्धि के लिए आहार आदि का 
त्याग करे धर्माराधन मे ही तललीन रहना चाहिए ।” उक्त प्रव्च 
और उत्तर से यह भलीभाँति ज्ञात हो जाता है, कि पथवाद के 
नाम पर, पंथवांदी लोग किस प्रकार घोर मिथ्यात्व का प्रचार एवं 
प्रसार कर सकते है। शास्त्र और आगम के नाम पर अपनी 
प्रतिष्ठा का प्रासाद खडा करने वाले लोग किस प्रकार मिथ्या 
विश्वास और मिथ्या विचार का प्रचार करते रहे है भौर कर रहे 
हैं। भक्त ने शास्त्र का प्रमाण पूछा था। परन्तु किसी भी शास्त् 
एवं आगम ग्रन्थ का प्रमाण न देकर, तथाकथित श्रमण ने अपना 
मनगढत समाधान प्रस्तुत कर दिया और अन्धभक्‍त उसे शास्त्र 
का गम्भीर ज्ञान समझ कर नाच उठे और झ्यूम उठे। क्‍या यह 
नवीन विचार का प्रचार नही हैँ”? जब हर नवीन विचार 
मिथ्यात्व की कोटि में है, तव तथाकथित युरु का उक्त आमगमाघार- 
हीन समाधान एवं कथन मिथ्यात्व की कोटि में क्यो नहीं ? 
परन्तु पंचवादी व्यक्ति उक्त तथाकथित गुरु के मनगढंत समाधान 
को मिथ्यात्व कहने के लिए इसलिए तैयार नहीं होता, क्योकि 
चह उसके गुर का कथन है। यह भी एक प्रकार का मिश्यात्व है, 
बल्कि एक घोर मिथ्यात्व है, किन्तु पथवादी लोगो ने उस पर 
सम्पक्त्व का लेविल लगा दिया है। 

मैंने आपसे यहाँ पर कुछ उन विचारों की चर्चा की है, जो 
सम्यक्‌ दर्गन के नाम पर आज चल रहे हैँ । मैं आपसे पहले वह 
चुका हैं, कि सम्यक्‌ दर्शन का वास्तविक अर्थे--आत्म-भ्रदान भौर 
आात्म-प्रतीति ही है। सिद्धान्त की दृष्टि से, जन-दशन का तत्वज्ञान 
बाहर के अनन्त पदार्थों में नही भठकता, वह मूल को पकऊठता है, 
लिससे सारा विष्व पकठ में जा जाता है। सवका मध्यडिस्दू एवं 
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मूल केन्द्र आत्मा ही है। सम्यक्‌ दशन की महिमा यह है, कि 
वह आविर्भूत होते ही मिथ्याज्ञान को सम्यक्‌ ज्ञान बना देता है और 
मिथ्या चारित्र को सम्यक्‌ चारित्र बना देता है। अध्यात्म साधना 
का लक्ष्य है--आत्म-जा गृति और आत्म विकास । यह तभी सम्भव 
है, जब कि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो जाए। सम्यक्‌ दर्शन 
की उपलब्धि होते ही, आत्मा और अनात्मा का स्पष्ट परिवोध 
हो जाता है। परन्तु कषायभाव के कारण तथा उसकी तीव्रता 
के कारण, फिर मलिनता आने की सम्भावना बनी रहती है। 
कषायभाव की जितनी मन्दता रहती है, आत्म-भाव उतना ही 
निर्मल रहता है और कषाय भाव की जितनी ही तीत्नता रहती है, 
आत्मभाव उतना ही मलिन हो जाता है । कुछ लोग इस प्रकार 
सोचते हैं, कि सम्यकदर्शन की उपलब्धि होने पर आत्मा मे ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है और जब तक सम्यक दर्शन रहता है, ज्ञान 
बढता रहता है। परन्तु सिद्धान्त की दृष्टि से यह विचार युक्‍क्ति- 
युक्त नही है। क्योकि सम्यक्‌ दर्शन का काम, न ज्ञान को उत्पन्न 
करना है और न.ज्ञान को बढ़ाना है। यह तभी उचित कहा जा 
सकता है, जबकि ज्ञान आत्मा से भिन्न कोई वाह्म पदार्थ हो, 
किन्तु जन-दर्णन की दृष्टि से तो, ज्ञान ही आत्मा है और आत्मा 
ही ज्ञान है। सम्यक्‌ दर्शान,ज्ञान को उत्पन्न नही करता एवं ज्ञान 
को वढाता नही है, वल्कि वह उसकी दिशा बदल देता है। ज्ञान 
की जो धारा ससाराभिमुखी होती है, उसे मोक्षाभिमुखी बना देना 
ही सम्यक्‌ दर्शन का प्रधान कार्य है। सम्यक्‌ दर्शन ज्ञानधारा को 
मोक्ष साधना में नियोजित कर उसे मात्त सम्यक्‌ बना देता है! 
किन्तु इसका यह अर्थ नही है, कि उस समय ज्ञान केवल आत्मा 
को हा जानता है और आत्मा से भिन्‍न जड को नही जानता । 
ज्ञान तो एक दर्पण के समान-है, जिसमे आत्मा और अनात्मा 
तथा जड और चेतन, सभी कुछ प्रतित्रिम्बित हो सकता है ! किन्तु 
साधना का लक्ष्य एक मात्र यही है, कि जीवन की अधोवाही 
धारा को ऊध्वंवाही धारा बनाया जाए। इसका मूल आधार सम्यक- 
दर्शन ही है । सम्यक्‌ दर्शन के विना अध्यात्म-साधना ऊब्वेमुखी 
नही होती । और ज्ञान भी मोक्षाभिमुखी नही होता । 

यात्रा और भटकने में बडा अन्तर है। यात्रा में एक लक्ष्य 
स्थिर होता है, एक उद्देश्य निर्धारित होता है, किन्तु भटकने में 
न कोई लक्ष्य होता है और न कोई उद्देश्य ही। निरन्तर अपने 
लक्ष्य के पथ पर ही कदम बढाते जाना तो यात्रा है, गौर कभी इधर 
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चले गए और कभी उधर चले गए, और कभी फिर पथ पर आगए 
आर फिर इधर उधर चले गए, और वापस लौट गए, तो इसे 
यात्रा नही, भटकना ही कहा जाता है। कल्पना कीजिए, आपका 
एक लडका है किसी निर्धारित कार्य के लिए वह घर से वाहर 
जाता है। दिन भर कार्य--निष्पत्ति के लिए इधर उधर घूमता फिरता 
रहता है और सायकाल को फिर वाहर से घर आ जाता है, उस 
स्थिति में आप उसका आदर करते हैं। परन्तु यदि वही लडका 
बिना किसी निश्चित लक्ष्य और काये के योही दिन भर इधर- 
उधर भटक भटठका कर घर आता है, तब उसे आप क्या कहेगे ? 
भटकने वाला आवारा अथवा कार्य करने वाला सहयोगी ? एक 
व्यक्ति किसी प्रयोजनवश घर से बाहर बहुत दूर चला जाता है 
और दीघंकाल तक घर से वाहर रहता है जौर फिर घर लौट 
आता है।. इसी प्रकार कालान्तर मे फिर वह प्रयोजन वश घर से 
वाहर चला जाता है और फिर घर आ जाता है। दृसरा व्यक्ति 
बिना किसी लक्ष्य के योही वहुत दूर दूर घूमता है घर लौट आता 
है और ऐसा वार-वार करता है । आप इन दोनो को क्या कहेगे ? 
यात्रा करने वाले यात्री अथवा भटकने वाले आवारा ? यह दो 
चित्र आपके समक्ष हैं. गमन दोनो में होता है और आगमन भी 
दोनो मे होता है। किन्तु एक के न जाने मे कोई उद्देश्य है और 
न आने मे ही कोई उद्देश्य है जबकि दूसरे का गमन भी सोदहरेश्य 
है और आगमन भी सोहेश्य है । आवारा व्यक्षित घर में रहकर 
भी घर को अपना नही समझता, जबकि कार्यशील व्यक्ति घर से 
दूर रहकर भी घर को अपना समझता है। भागने, भटकने और 
आने जाने मे बडा अन्तर होता है । जिसका कोई लक्ष्य न हो और 
जिसका कोई उद्देश्य न हो, उसका जाना और आना भी भटकना 
ही है, और जिसका कोई उद्देश्य है, जिसका कोई एक लक्ष्य है 
उसका जाना भी और उसका आना भी यात्रा ही है, भटकना और 
भागना नही । यही उक्त दोनो व्यक्तियों में विशेष अन्तर है । 
जो बात इन दो के सम्बन्ध में है, वही बात मिथ्या दृष्टि और 
सम्यक्‌ दृष्टि की भी है । मिथ्यादृष्टि फ्रोधादिस्प में आत्मास्पी 
घर से बाहर चला जाता है, फिर कदाचित्‌ क्षमादिरुप में बह लौट 
भी आए, विन्तु उसका लौटना भी जाने के बराबर ही है, दयोतमि 
न उसके जाने में विवेक है और न उसके आने में विधेक 
है। इसके विपरीत सम्यक दग्यि जात्मा आत्मारपी घर 
में ही रहता है। कभमी-की विभाव-नाव की परिणति 


लि वर 
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भी उसके जीवन में आती रहती है, किन्तु अपनी विवेक हृष्टि के 
कारण वह शीत्र हो सावधान हो जाता है, और, फिर विभाव से 
इटकर स्वभाव मे स्थिर हो जाता है-। इसी आधार..पर मैं यह 
कहता हूँ, कि मिथ्या दृष्टि ;भटकता, है और सम्यक हृष्टियात्रा 
करता है । सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा, क़र्मोद्य वह, भले हो विभाव- 
भटके, किन्तु वह अपना घर अपनी आत्मा को ही ,सममता : है। 
वह कभी भी विभाव को ,अपना- स्वभाव - नहीं*+समभरता, किन्तु 
ममिथ्या दृष्टि आत्मा अपने विभावः को ही अपना स्वभाव समझ लेता 
है| दोनो की दृष्टि मे यही>सवसे .बडा अन्तर है। इसी आधार 
पर दोनो की-जीवन चर्या मे भी- भेद . खडा हो “जाता 'है. ।. संम्पक्‌ 
दर्शन ज्ञान- को अपने घर;और अपने स्वरूप मे “ले आता है। वह 
भूले हुए और 'भटके हुए ज्ञान को अपने घर 'मे ला कर स्थिर कर 
देता है । आत्मा का वह ज्ञान सम्यक दर्शन के द्वारा जब एक वार 
अपने घर मे आ जातों है तब 'फिर वह पहले तो भठकता नही 
यदि भटक भी जाता है तो फिर शीघ्र ही .सावधान हो जाता है। 
अध्यात्म-साधना के क्षेत्र मे सम्यक्‌ दर्शन का बड़ा ही महत्व है । 
कहा गया है कि तीर्थकर भी सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि में तो 
निमित्त वन सकते हैं। किन्तु सम्यक्‌ ज्ञान की उपलब्धि मे वे 
निर्मित्त नही बन सकते । सम्यक॒ज्ञान तो सम्यक्‌ दर्शन द्वारा ही 
होता है । कुशान के सुज्ञान होने मे, मिथ्या ज्ञान के सम्यक्‌ ज्ञाव 
होने मे, एक मात्र सम्यक दर्शन ही साक्षात कारण है। 

अध्यात्म साधक की दृष्टि ज्ञान्त, दान्त और ग्रम्भीर होनी 
चाहिए । साधना के पथ पर आगे बढने वाले पथिक का हर कदम 
हृढता और मजबूती के साथ पडना चाहिए। उसके मन में अपने 
लक्ष्य के प्रति इतनी एकाग्रता और एकनिष्ठता रहनी चाहिए, कि 
कोई भी प्रलोभन और भय उसे अपने मार्ग से विचलित नकर 
सके । ससार के किसी एक ही पदार्थ का नहीं, वल्कि असंख्य 
पदार्थों का ज्ञान भी क्‍यों न हो जाए, परन्तु मूल मे आत्मा का ज्ञान 
जवद॒य रहना चाहिए । क्योंकि आत्मा का ज्ञान ही सम्बक्‌ दर्शन 
है। यदि आत्मा मे सम्यक्‌ “दर्शन का आलोक और सम्यक्‌ 
ज्ञान, की विमल ज्योति है, तो प्रारव्ब के :सारे भोग भोगते 
हुए भी, भोगावली कर्मों के उदय” में आने पर .भी उनके व्रिपाक 
के समय सम्बक दृष्टि आत्मा की रागात्मक एवं ह्व पात्मक वृत्ति मन्द 
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रहतो है । साधक की स्थिति यह हो जाती है कि वाह्म पदार्थ 
के रहते हुए भी उसके मन मे उसकी आसक्ति नही रहती । यदि 
सांधंक के मन मे 'राग्रात्मक और हर पात्मक. परिणति नही है, तो 
पदार्थों का ज्ञान करने में कोई आपत्ति नहीं है | राग और द्वेष के 
मिश्रण से ही, ज्ञान मेलित एवं अपवित्न बनता है। सम्यक दर्शन 
अध्यात्म जीवन के क्षेत्र में सवसे वड़ी कला और सबसे बडा जादू 
यही सिखाता है, कि तुम संसार में रहो, कोई आपत्ति नही है, 
किन्तु याद रखो, ससार तुम्हारे मे न रहे । नाव जल में चलती है 
कोई भय की वात नही, किन्तु नाव में जल नही जाना चाहिए । 
शरीर रहे कोई आपत्ति नही, किन्तु गरीर मे ममताभाव नही रहना 
चाहिए । भोग्य पदार्थ रहे, कोई आपत्ति नही है, किन्तु भोग के 
क्षणो मे रागरात्मक एवं द्व पात्मक दृष्टि नहीं रहनी चाहिए। मैं 
स्पष्ट कहता हैँ कि संसार के पदार्थों का ज्ञान करना चाहिए, परन्तु 
उनका ज्ञान राग या द्वप के साथ नही करना चाहिए, यदि इस 
कला को हस्तगत कर लिया जाए तो फिर वाह्म पदार्थो मैं वह 
शक्ति नही है कि जो आत्मा को अपने आप में बाँध सके। याद 
रखिए, आत्मा के साथ आत्मा को बाँधने की आवशध्यकता है, न 
कि पदार्थों को । भात्म-भाव मे स्थिर रहने वाला साधक सेंसार मे 
रहकर भी ससार के बन्धनों से ऊपर उठ जाता है, शरीर में रह 
कर भी शरीर की ममता के कारागार में वद्ध नही रहता । सम्यक्‌ 
दृष्टि भात्मा, जिसे विमल सम्यक्‌ दर्भन की ज्योति वी उपलब्धि 
हो चुकी है, वह व्यक्ति परिवार में रहता है, समाज मे रहता है 
और राष्ट्र मे रहता है, किन्तु फिर भी अपने मूल घर आत्मावो 
वह कभी भूलता नहीं है। जिस साधक की यह आत्म दृष्टि ग्थिर 
हो जाती है, फिर उसे किसी प्रकार का न भय रहता है, और न 
किसी प्रकार के प्रलोभन में ही वह फेंसता है, किन्तु जिसको दृष्टि 
में अभी अध्यात्म भावना स्थिर नही है, उस आत्मा को कदम- 
कदम पर भोगो का भय और वन्धन का डर रहता हैं । विचार 
और विकत्पो के जाल में वह उलस जाता है, क्‍यों कि सम्यकू 
दर्शन की कला की उपलब्धि उसे नहीं हो सफ्री है। वह भसी उस 
जादू से अपरिचित है, जो जल में रह कर भी कमल के समान रह 
सके, और जो भोगों के कीचड से उत्पन्न होकर भी कमल के समान 
मुस्करा सके । सम्यक्‌ दर्शन में एक ऐसी बिलक्षण शक्ति है, कि 
जिसके प्रभाव से अनन्त-अनन्त जन्मों के मिस्यात्व वे बन्धन 
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क्षण भर में विध्वस्त हो जाते हैं। सम्यक्‌ दर्शन में एक वह शक्ति 
है, कि जिसके प्रभाव से आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप का बोध 
कर लेता है और अपने स्वभाव मे स्थिर होकर समग्र विभाव भावों 
के विकार एवं विकल्‍पो के जाल से अपने को मुक्त कर सकता हैं ।- 


 औक 


१४ अबृत को 
साधना : 
सस्यक दर्शन 


दर्शन-धास्त्र मे एक प्रशत बहुत वडी चर्चा का विपय रहा है। 
भारत के तत्व-चिन्तकों के मन एवं मस्तिष्फ में उसके सम्बन्ध में 
पर्याप्त चिन्तन एवं मनन होता रहा है। आप यह जानते ही है कि 
भारत के दर्शन का और भारत के धर्म का अनुचिन्तन एवं परिशीलन 
कभी अब्रोमुखी नहीं रहा है । उसका प्रवाह कभी नीचे की भोर नहीं 
रहा, वह सदा से नीचे से ऊपर की ओर ही प्रवाहित होता रहा है। 
उमका प्रवाह विकास से ह्ास को ओर न जाकर, छास से विश्वास 
को ओर हो जाता रहा है । इमलिए भारतोय दर्जन का प्रथम भौर 
मूल आधार मौतिकवाद नहीं; अभ्यात्मबाद ही रहा है। भारत के 
दर्णनो में एवं घर्मो में आत्म-स्वस्य और आात्म-वियरेः के लिए, 
काफो गवेषणा तथा विचारणा की गई है । भारत के जिन साधकों ने 
अपनी अनन्त ज्ञान ज्योति से सब कुछ का दर्शन किया है, समग्र का 
साक्षात्कार किया है, उन्होंने केवल इन्द्रिय, मन, बुद्धि, शास्ध और 
गुर के आधार से ही सत्य का दर्घन नही किया, वे तो स्वय द्रप्टा हैं 


२६४ अध्यात्म प्रवचन 


और बब्यात्म-साघना मे स्वयंभ्र्‌ है। यह जड चेतनात्मक समग्र विश्व 
उनकी ज्ञान-दृष्टि के समक्ष हस्तामलकवत्‌ प्रत्यक्ष था। उन्होने अपने 
अन्तर में और बाहर प्रकृति मे भी अनन्त का दर्णन किया था । अपनी 
आत्मा के अनन्त परिणामों को भी उन्होने जाना था, और इस जड 
प्रकृति के अनन्त रूप-परिधानों को भी उन्होने जाना था। परन्तु 
अध्यात्म-साधना के क्षेत्र मे कुछ साधक ऐसे भी थे, जिनका जीवन 
इतनी ऊंचाई पर नही पहुँच सका, परन्तु फिर भी वे अपने साधना- 
पथ पर अग्रसर होते हुए, हताश एवं निराश नही हुए। यदि उन्हें 
उनकी जिन्दगी मे जीत नही मिल सकी, तो हार भी उन्होंने स्वीकार 
नहीं की । वे अपनी साधना के क्षेत्र मे किकर्तव्यविम्वृढ होकर नहो बैठे । 
यदि उन्हे स्वय के अभ्यास एवं अनुभव से सत्य की उपलिब्ध नहीं 
हो सकी, तो उन्होंने महापुरुषों की वाणी से प्रेरणा लेकर तथा गुरु के 
उपदेश से दिशा दर्शन लेकर सत्य की उपलब्धि का प्रयत्न किया। 
और कभी जब मार्ग मे चलते-चलते स्वय की बुद्धि का प्रकाश मोभल 
होने लगा तो वे शास्त्र तथा गुरुवाणी-क्ले प्रकाश का अवलम्बन लेकर 


अपने मार्ग पर आगे बढते रहे । 
इस प्रकार अध्यात्म-साधना के फलस्वरूप साधको को सत्य की 


उपलब्धि दो रूपो मे होती रही है- प्रत्यक्ष रूप मे और परोक्ष रूप मे । 
परम विशुद्ध ज्ञान से सत्य की जो उपलब्धि होती है, उसे परम प्रत्यक्ष 
कहा जाता है | इस उपलब्धि का कारण केवल ज्ञान एव केवल-दशन 
होता है । अवधिज्ञान और मन पर्याय:ज्ञान से जो सत्य का साक्षात्कार 
होता है, वह भी प्रत्यक्ष है, परन्तु वह गास्त्रीय, भाषा, मे , विकल , 
अर्थात्‌ खण्ड प्रत्यक्ष कहलाता है ।- इसके विपरीत अपनी स्वय की, 
चिन्तन-बुद्धि से अथुवा--भास्त्र-ज्ञान आदि के आधार पर,सत्य की जो 
उपलब्धि होती है, उसे. परोक्ष कहा ,जाता है ।- केवलज्ञानी - ने अपने 
केवल ज्ञान के द्वारा प्रत्यक्ष रूप से | सत्य का साक्षात्कार -किया, तो 
श्वत ज्ञानी ने शास्त्र आदि के चिन्तन एवं मनन के आघार पर, बिदव, 
के सत्य स्वरूप का परोक्ष दर्शन- कर लिया। मूल, अदन यह है; कि , 
जब अव्यात्म-साधको ने अपने जीवन के सत्य को परखन का अबल . 
किया, तव उत्होनें जाना कि आत्म-तत्वरूप चतन्य मर जीवन का जो 
अनन्त सागर .लहरा रहा हैं, - उसे उन्होने किस;,रूप- मे. देखा और, 
परखा ? सल्लेप मे समाधान दिया गया है;कि कुछ: महापुरुपो, ने 
प्रत्यक्ष हूप में-देखा, तो कुछ ने प्ररोक्ष रूप मे देखा ।, ५४ “7 ' 
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- प्रस्तुत सत्य के साक्षात्कार के साथ एक भीर प्रश्न है, जो आज से 
नही, चिरकाल से चर्चा का विषय रहा है। प्रइव है कि उन तत्व ज्ञानियों 
से और उन अव्यात्म-साधको ने जीवन के सत्य को अमृत रूप में देखा 
अथवा विपरूप में देखा ? उनके चिन्तन एवं अनुभव मे, जीवन अमृत 
था अथवा विप ? हजारो साधक ऐसे थे, जो ससार मे ठोकरे खाते 
रहे हैं, उन्होंने कहा, कि जीवन विप है, इसमें कही पर भी अमृत रस 
दृष्टि गोचर नही होता है। उन्हे जीवन में विप के अतिरिक्त अन्य कुछ 
दृष्टिगोचर नहीं हो सका । अपने चिन्तन एवं अनुभव के आधार पर 
यह कहा कि इस ससार मे कदम-कदस पर दु ख, क्लेश, पीड़ा, अज्ञान 
ओर असत्य का साम्राज्य सर्वत्र फैला हुआ है। जब इस समार मे 
सर्वत्र विप. का साम्राज्य व्याप्त है, फिर इसमे सुख और थान्ति कैसे 
मिल सकती है ? परन्तु क्या वस्तुत ससार का यह सही रूप है ? 
वया वास्तव मे ससार का यह रूप, विप रूप है ? जैन-दर्शन में इस 
सम्बन्ध मे कहा गया है, कि संसार को दु ख एव कष्ट रूप मे अथवा 
विप रूप, भे जो देखा'जा रहा-है, वह जीवन का वास्तविक स्वरूप 
नही. है, वल्कि'यह स्वय की तुम्हारी कल्पना का' रूप है, जीवन तो 
वास्तव, में अमृत्त है फ्रिरःभी।येदि तुम्हे यह जीवन , विपरूप लगता 
है; तो यह वुम्हारीःअपनी /हृष्टिःफा खेल है । जिसे जाप विप सममत्ते 
है; वहशभी आखिर क्या वस्तु-है*? 2विप एवं जहर भी - तो अन्दर के 
-अमृत का ही एक विक्ृत रुप है अमृत मे जब विकार था जाता है; तव 

अमृत ही विष्ररूप मे प्रतिमासित होने लगता है। अतः विप भी 
मूलत- अमृत का ही एक्र दृपित रूप आपके सामने सडा है। अव्यात्म- 
शास्त्र मे कहा गया है; क्रिक्वेध क्‍या है ? वह क्षमा धर्म का हो एक 
विक्ृत रूप हैं । क्रोध की परिभाषा: करते हुए-कहा गया है, कि झमा 
का विकार ही क्रोध है । मूल 'मे क्रोध कोई अलग वस्नु नहीं है। 
आपको यह सुनकर आश्चर्य होगा, कि शास्त्रकारों ने लोभ के बारे मे 
बताया है, कि अन्तर आत्मा मे लोस कोई स्वतन्त वृत्ति नहीं है 
बल्कि आत्मा के मूल गुण सन्‍्तोष फा ही वह एक विद्वत रुप है। मान 
भीर गया के विपय में भी यही सत्य है, कि वद भी अपने मूल भुण 
नम्नता एवं सरलता के विकृृत रुप ही है । मेरे वाहने पंत तात्पव यह 
है, कि शोध, समान, माया और लोभ को शारतीय परिभाषा में बंधार 
बाहा गया हैं और जो नी वपाय है, वह सब चारित्र गुण का बिछुत रुप 
होने से फचारित्र है, मिथ्या चारितर है । इस दृ्टि से मे बह रहा भा कि 
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अमृत मे जो विकार आ गया हैं, वही विष है। विष का स्वततन्त्र 
अस्तित्व नही है, आध्यात्मिक क्षेत्र मे सम्यगूदर्णन, सम्यगृज्ञान और 
सम्यक्‌ चारित्र की विपरीतता ही विष है। यदि इस विपरीतता को 
हटा दिया जाए, तो फिर कही भी विप नही है, जो है सब अमृत 
ही अमृत है । जैन-दर्णन की मर्यादा का ठीक अध्ययन एवं चिन्तन करने 
पर पता चलेगा, कि आत्मा मे दो प्रकार के भाव हैं-विकारी भाव 
और अविकारी भाव । इसी को अध्यात्म-सभापा में स्वभाव और 
विभाव भी कहा जाता है । उदाहरण के लिए देखिए--दर्शन आत्मा का 
निज गुण है, उसकी दो पर्याय हैं--एक शुद्ध और दूसरी मशुद्ध । उसकी 
शुद्ध पर्याय को सम्यक्दर्शन कहा जाता है और उसकी अशुद्ध पर्याय को 
मिथ्या दर्शन कहा जाता है। इस दृष्टि से विचार करने पर पता 
चलता है, कि सम्यकदर्शन और मिथ्या दर्शन दो अलग तत्व नही हैं। 
आत्मा के दर्शन ग्रुण का अशुद्ध रूप ही मिथ्या दर्शन है और आत्मा के 
दर्शन गुण का शुद्ध रूप ही सम्यक्‌ दर्शन है | दोनो मूल में एक तत्व 
हैं, किन्तु उसके दो रूप प्रतिभासित होते हैं- एक विकारी और दूसरा 
अविकारी । विकारी रूप मिथ्या दर्शन है और अविकारी रूप सम्यक्‌- 
दर्शन है। सम्यक्‌ दर्शन अमृत है और मिथ्या दर्शन विष है। यही सत्य 
ज्ञान के सम्बन्ध मे भी है | ज्ञान आत्मा का निज गुण है, किन्तु उसकी 
दो पर्याय हैं-सम्यक्‌ ज्ञान और मिथ्या शान । सम्यक्‌ ज्ञान का अर्थ है-- 
सम्यक्त्व सहचरित ज्ञान और मिथ्या ज्ञान का अर्थ है--मिथ्यात्वसंह- 
चरित ज्ञान । इस प्रकार सम्यक्‌ ज्ञान और मिथ्या ज्ञान भी मूल में 
दो भिन्न तत्व नही हैं, वल्कि एक ही तत्व के दो रूप हैं। जेन-दर्शन 
का कहना है, कि स्वतन्त्र रूप मे दोनों मंलग चीज नही हैं। अन्तर 
में सदा ही ज्ञान की अजस्न धारा प्रवाहित होती रहती है तथा चेतना 
का अनन्त सागर लहराता रहता है । जब आत्मा की चैतन्य घारा में 
स्वयं विवेक शुन्यता का विकार मिल जाता है, तब वह विक्ृत वन 
जाती है, अज्ञान हो जाती है । जब आत्मा की यही चैतन्य धारा स्व- 
पर विवेक का प्रकाश लेकर अपने स्वरूप की ओर उन्मुख रहती है, 
तब उसी घारा को सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है | तात्पर्य यह है कि ज्ञान 
घारा जब आत्मभाव से अनात्म भाव की ओर उन्म्रुख हो जाती है, तव 
उसको मभिथ्या ज्ञान कहा जाता है । मिथ्या ज्ञान विकारी भाव है और 
सम्यक्‌ ज्ञान अविकारी भाव है । सम्बकज्ञान, ज्ञान का विशुद्ध रूप है 
और मिथ्या ज्ञान, ज्ञान का अशुद्ध रूप है । मिथ्या ज्ञान विप है भीर 
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सम्यक्‌ ज्ञान अमृत है, किन्तु दोनों का मूल केन्द्र एक ही है, आत्मा का 
निज गुण ज्ञान । इसी प्रकार चारित्र के सम्बन्ध में भी यही कहा जाता 
है, कि चारित्र बात्मा का निज ग्रुण है और उसकी दो पर्याय हैं--सम्यक्‌ 
चारित्र और मिथ्या चारित्र। सम्यक्‌ चारित्र चारित्र की विश्ुद्ध पर्याय 
है और मिथ्या चारित्र चारित्र की अशुद्ध पर्याय है, किन्तु दोनो का 
मूल गुण एक हो है--चारित्र गुण । चारित्र क्या है ? आत्मा का अपना 
पुरुषार्थ, आत्मा का अपना पराक्रम और आत्मा की अपनी वीर्य 
घक्ति। आत्मा की जो अपनी किया-अक्ति है, वस्तुत- वही स्वरमणरूप 
भाव चारित्र है। भाव चारित्र का अर्थ है--स्वभाव मे रमण करता, 
स्वभाव मे लीन रहना और जीवन के विश्वुद्ध स्वरूप सागर मे गहरी 
ड्बकी लगाना । आत्मा की क्रिया-शक्ति जब स्वरूप-रमण की ओर 
होती है, तव वह तम्यक चारित्र होती है, पर जब वही आत्मा के मूल 
केन्द्र को छोडकर ससार की तथा ससार की वासनाओ की कर 
दौडने लगती है, जब आत्मभाव के बदले वह अनात्मभाव में लीन 
होती है, और जब वह आत्मा में रमण न करके ससार के वाह्य 
पदार्थों मे रमती है, तत्र उसे मिथ्या चारित्र कहा जाता है। रमण की 
मूल क्रिया एक ही है, परन्तु उसका स्व स्वरूप में रमण होना सम्यक्‌ 
चारित्र है, तथा उसका परम्वरूप मे राग हेंप रूप से रमण करने 
लगता मिथ्या चारित्र है । सम्यक्‌ चारित्र अमृत है और मिथ्या चारित्र 
विप है । 
में आपसे कह रहा था, कि यदि आप भारत के अध्यात्म 
वादी दर्शन का गम्मीरता के साथ चिन्तन एवं मनन करेंगे, तो आप 
भली भांति जान सकेंगे, कि जीवन मूल में विप नही है, अमृत है। एक 
विचार और है। सम्मवत' आपके मन में यह प्रदव उठता होगा, कि 
यह जीवन क्या वस्तु है ? मेरे विचार मे जीवन कौर आत्मा अलग- 
अलग नही हैं । जो भात्मा है, वही जीवन हैं और जो जीवन है, वही 
भात्मा है । दोनो एक ही तत्व हैं । आत्मा के अमाव में जीवन की 
सत्ता नहीं रह सकती और जीवन के अभाव में आत्मा छी सचा नहीं 
रहती । अप्यात्मवादी दर्शन आत्मा को एक विशुद्ध तत्पर मानता है 
बौर वह यह भी बाहता है, फ्रि यह आत्मा ही परमात्मा है और यह 
जीव ही परवद्धा है। वारत का क््यात्मदादी दर्श एक टी संदेश देता 
है, कि राम, रष्ण, महाथीर और दुझ सथ सुम्तारे बन्दर में टी # 
भारत छा दर्शन दीप छात्र तक परमनत्व की गोज मरता रहा और 
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सोज करते-करते अन्त मे उसने पाया कि मैं जिसकी खोज कर रहा-था, 
वह मेरे ही अन्दर मे है, वल्कि वह मैं स्वय ही हूँ । इस प्रकार भारत 
का अध्यात्मवादी दर्जन एक महत्त्वपूर्ण केन्द्र को पकड़ने का प्रयत्न 
करता है। उसने स्वर्ग और मुक्ति का दर्णन वाहर नही, वल्कि अपने 
अन्दर में ही किया है। मुक्ति का अनन्तप्रकाश और आत्म-तत्व का 
बनन्तप्रकाश का प्रवाह अन्तर मे ही प्रवाहित होता रहा है, वह कही 
बाहर मे नही है, उसे बाहर मे खोजना एक भयकर घुल है। आत्म- 
तत्व किसी समय-विशेष में और अवस्था-विज्येष में वद्ध रहने वाली 
वस्तु नही है । वह सदा एक रूप हैं, एक रस है और वह है 
उसका चेतन्य भाव। जिस प्रकार स्वर्ण-पिंजर मे रहने वाले 
पक्षी मे और लोहन-पजर मे रहने वाले पक्षी मे मूलत एवं स्वरूपतत 
कोई भेद नही होता, उसी प्रकार संसारी अवस्था मे भी, आत्मा 
आत्मा;हो 'रहता है और सिद्ध-अवस्था में भी आत्मा,आत्मा ही रहता 
है। यह उसका त्रिकाली श्र व स्वभांव है । यह एक ऐसा स्वभाव है-जो 
त्त कभी मिटा है, न कभी मिट सकेगा । ४ 280 कर 
मनुष्य जब दीन-हीन वनकर ससार केसुख के लिए द्वार-दार पर 
भीख माँगता है और जव वह जीवन के सुख और स्वर्ग के लिए माँग करता 
है, तव भारतीय दर्शन कहता है, आनन्द 'की खोज में तृः कहाँ भटक 
रहा है ? वह सुख, वह स्वर्ग और वह मुक्ति, जिसकी'खोज से तू.बाहर 
भटक रहा है, वह वाहर नही, तेरे अन्दर ही है, किन्पु तुके उसका 
परिज्ञान नहीं है.। अपन्नी शक्ति और अपनी सत्ता का वास्तविक परि- 
बोध न होने के कारण ही यह ससारीः अात्मा वाह्म,पदार्थों से सुद् 
प्राप्त करने की अभिलापा,करता है 7यह तो वही स्थिति है, जैसे 
किसी , द्रिद्र के घर,के कोने मे चिन्तामणि रत्त पडा हो, जिसमें 
दरिद्रता को-चकनाचूर करने की अपार शक्ति एवं सामर्थ्य है, किन्तु 
उसकी शक्ति एवं सत्ता का यथार्थ परिवोध न होने के कारण ही वह 
दरिद्र,. जीवन भर दरिंद्र बता रहता है | इस देह रूप घर में चिन्ता- 
मणि रत्न रूप आत्मा छुपा हुआ है, जो सुख और आनन्द का अक्षय 
निधि है एव अपार महासागर है। परन्तु उसकी शक्ति और सत्ता 
का वास्तविक परिज्ञान न होने के कारण ही मनुष्य बाहर के 
तुच्छ पदार्थों में तुच्छ सुख की अभिलापा करता है। क्षीर महासागर 
'मे रहने वाला और रात दिन क्विलोल करते वाला मच्छ यदि तृपाकुल 
रहता है, तो यह उसका परम दुर्भाग्य ही है। जिम्त क्षीर सागर के 
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एक बिन्दु भे भी भयंकर से भयकर तुपा के दाह को श्ञान्त करने का 
अपार सामर्थ्य है, उसमे रह कर भी अगर कोई प्यासा रहता है, तो 
इसमें क्षीरसागर का क्‍या दोप है ? वसन्त-समय आने पर, जब कि 
प्रकृति के कण कण में आमोद और प्रमोद परिव्याप्त हो जाता है, और 
जब वनस्पति-जगत के कण-कण में नव जीवन, नव जागरण झओऔर नच 
स्फूर्त अँगडाई लेने लगती है, तथा जब प्रकृति-सुन्दरी नवक्रिसलय 
और नव पुष्पो का परिधान पहन कर हजारो हजार रूपों में अभि 
व्यक्त होती है, यदि समृद्धि के उस वाल में भी करील वृक्ष पर नव- 
किसलय' नही आते, तो इसमे वसनन्‍्त का दोप ही क्‍या ? अनन्त 
भानन्द और असीमित युख के आधारभूत मात्म-तत्व को पाकर 
भी, जिसका मिथ्यात्व दूर न हो सका और जिसका अज्ञान दूर न हो 
सका, तथा जिसमें स्वय जागरण की वुद्धि नहीं है, उस मोह-मुग्ध 
आत्मा को कौन जगा सकता है ? मैं कह रहा था आपसे, कि आपकों 
जो कुछ पाना है, उसे आप अपने अन्दर से ही प्राप्त कीजिए | बाहर 
की आशा मत कीजिए । बाहर की आशा की कभी पूर्ति नहीं हो 
सकेगी । जो कुछ वाहर का है, वह कभी स्थायी नही हो सकता । जो 
कुछ अपना है, वही गाश्वत होता है। तुम्हे जो कुछ चाहिए, वह अपने 
अन्दर से प्राप्त करो, अपने अन्तर का अनुसन्धान करो, वहाँ सब वुद 
मिल सकेगा, सुख भी, आनन्द भी और शान्ति भी । 
उस सम्बन्ध में मुझे भारतीय सस्कृति का एक अत्यन्त प्राचीन 
उपारयान स्मरण में भा रहा है, जिसमे भारत की आत्मा का यथार्थ 
दर्णन होता है और जिसमे भारतीय दर्णन और धर्म, वान्तविदा रूप मे 
प्रतिभासित और प्रतिविम्बित हुआ है। वह उपान्यान उस प्रवार 
है कि -एक था गरीव ब्राह्मण | वह ॒ अत्यन्त दरिद्र था और उसकी 
धनदीनता सदा उसे व्याकुल बनाए रहती थी । धव की थे भिलापा में 
उसने वह सब कुछ किया, जो चुछ उसे नहीं करना चाहिए था। 
किर भी घन उसे अधिगत नही हो सका | घन नी पिलापा में वह 
वर्षों तक पर्वत, नदी एवं जंगलों में घूमता फिरता रहा, विन्तु उसके 
भाग्य के हार नहीं एले। एक दिन चुक्ष के नीचे वह हताश निराण 
भौर उदास बनकर घिला पर चेठा हज था, कि सकता उसी दिएद 
वन में साधना बरने वाले एप योगी और सिद्ध दा दर्घन उतना । 
उसने उस योगी एप सिद्ध पुरप से नहा खिलत वर्षों की साध बाज 
ये हुई है। मुम्ये दिब्घास है, वि आप रसे लिद्वर्यों फै दर्शन रभी 
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निष्फल नही होते | आज , मैं कृतकृत्य हो गया हैँ और आज मेरा 
जीवन सफल हो गया है ।” योगी ने दरिद्व ब्राह्मण की दुर्दशा को देख 
कर दयाभाव से पूछा--*आखिर, तुम चाहते क्या हो ?” “भन्न, केवल 
धन प्राप्ति का मत्र, अन्य कुछ नही ”--दरिद्र ब्राह्मण ने कहा । योगी ने 
दयाद्ध होकर घनाभिलाषी ब्राह्मण से कहा--“लो, यह इन्द्र का मत्र है। 
इन्द्र देवताओं का राजा है, इस मत्र से वह प्रसन्न हो जायगा और 
फिर जो तुम मागोगे, वह तुम्हे दे देगा। किन्तु देखो, इस मन्न का 
जप हिमगिरि की किसी एकान्त ग्रुफा मे जाकर करना ।” ब्राह्मण 
तत्काल हिमगिरि की ओर चल पडा और वहाँ पहुँचकर अपनी साधना 
प्रारम्भ कर दी | वर्षानुवर्ष व्यतीत हो गए। बारह वर्ष के बाद उसके 
समक्ष इन्द्र प्रकट हुआ और वोला-- सौम्य, तुम्हे क्या चाहिए ? 
किस उद्देश्य से तुमने मेरी उपासना की है ?” ब्राह्मण, बहुत दिनो की 
साघना से वलहीन एवं कमजोर हो गया था, इन्द्र के आने पर उप्तने 
खड़े होने की कोशिश की और बोलने का प्रयत्न किया, किन्तु शरीर 
की अशक्ति के कारण न वह खडा हो सका, न वह बोल सका ! इन्द्र 
ने फिर शान्त और मधुर स्वर से पूछा- “बोलो, तुम्हे क्या चाहिए ?” 
ब्राह्मण के मन मे, बहुत दिनो से भूखा-प्यासा रहने के कारण, रोटी 
चक्कर काट रही थी । हडबडा कर बोला--मुझे और कुछ नही 
चाहिए, बस रोटी मिल जाए ।” ब्राह्मण की इस बात को सुनकर 
इन्द्र ने मुस्कान के साथ कहा--बत, इतनी सी बात के लिए मुभे 
बुलाया । वस, रोटी के एक टुकडे के लिए तूने म्रुभे याद किया | जब 
तेरे अन्दर इतनी शक्ति है, कि तू स्वर्ग से मुझे यहाँ बुला सकता है; 
तो क्‍या तेरे अन्दर इतनी शक्ति नही है, कि तू अपनी भूख को मिटाने 
के लिए, अपनी रोटी का प्रइन स्वयं हल कर सके ?” 

मैं समझता हैं, आप सवको उक्त कहानी के ब्राह्मण की बुद्धि 
पर विस्मय हो रहा है। आप सब विचार करते हैं, कि यह भी कसा 
पागल व्यक्ति है, जो रोटी के टुकडे के लिए स्वर्ग से इन्ध को बुलाता 
है, परन्तु मेरे विचार मे इसमे कोई विस्मय की बात नहीं है| जिन 
लोगो के बुद्धि के द्वार नही खुले है, वे लोग इसी प्रकार सोचा करते 
हैं। इससे भिन्न प्रकार से वे कुछ सोच ही नहीं 2 | और एक 
ब्राह्मण की क्या वात, संसार के हजारो, लाखों, कर मनुष्यों की 
यही स्थिति है और यही दशा है । जिनके मन और मस्तिष्क में सदा 
घन का रंगीन चित्र रहता है, वे उस ब्राह्मण से अधिक अन्य कुछ 
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सोच भी तो नहीं सकते । यह एक रूपक है, एक कथानक है, इसके 
मर्म को समभने का प्रयल कीजिए। वह प्रत्येक मनुष्य उस दरिद्र 
ब्राह्मण के समान है, जो अपने इस देह में रहने वाले आत्मारूपी इन्द्र 
से, जो भक्षय आनन्द एवं अक्षय शक्ति का स्वतंत्र स्वामी है, 
केवल इन्द्रिय जन्य भोगो की आकाक्षा तथा माँग करता है। इस 
आत्मा में इतना ऐश्वर्य, इतनी विभूति और इतना प्रभाव है, कि इसके 
समक्ष एक इन्द्र तो क्या, कोटि-कोटि इच्ध भी फोके पड़ जाते है । इस 
आत्मा को भुला कर, यदि मनुष्य इन्द्रियो के तुच्छ भोगों से ऊपर 
नहीं उठ सकता, तो यह उसके लिए एक वडी लज्जा को वात है । जो 
आत्मा इतना महान है और इतना विराट है, कि इन्द्र को भी रवर्ग 
से नीचे उतार सकता है, क्‍या वह अपनी साधारण सी जीवन- 
समस्याओो का हल नही कर सकता ? इस मनुष्य की आत्म में इतनी 
विराट शक्ति है, कि उसके उपयोग एव प्रयोग से रोटी के दो टुकड़े तो 

क्या, मुक्ति को भी प्राप्त किया जा सकता है । यदि हम उस जव्यात्म- 
शक्ति का सही-सही उपयोग करना सीख ले, तो फिर जीवन के सम्बन्ध 
में स्पष्ट और स्वस्थ हप्टिकोण रखकर, हम अपने इस वर्तमान जीवन 
में ही दिव्य प्रकाश प्राप्त कर सकते है । उस परम तत्व को जानकर 
हम सव कुछ को जान सकते है । इस शरीर को केवल झरीर ही मत 
समभझिए, बल्कि इसे आत्मस्प भगवान का समवसरण ही समक्किए, 
जिसमे शक्तिख्पेण जिनमुद्रा से आत्मदेव विराजमान है । जब तक अपने 
ही अन्दर उस आत्मदेव एवं जिन देव को पाने के लिए, प्रयास नही 
किया जाता, तव तक समस्या का समाधान नही हो सकता । आत्मा ही 
जिन है और जिन ही आत्मा है, उसे समभने का एदः स्वस्थ हप्टिकोण 
अवध्य चाहिए । मैं आपसे कह चुका हैँ, कि जीवन विप नही है, अमृत 
है, पर हम उसे अन्नानवश विप समभागर पथ-श्रान्त हो रहे 
हैं। अपनी अज्ञानता एवं अपनी अविद्या के कारण ही, हमने अमृत 
वो भी विय समझ कर भवकर भूल की है। भारत के अध्यात्मवादी 
दर्शन का दृष्टिकोण निर्ञान्त है। उसका हम्टियोण स्पप्ट है। बह 
बहता है, कि आत्मा के प्रकाथ में यह जीवन विष नहीं, अमृत 
ही है। जिसने आत्मा को जान लिया, उसके लिए इस संसार में 
कही पर भी विप नहीं है। उसके लिए सर्वत्र और सर्वदा अमृत्त 
का मागर ही लहराता रहता है। उसके जीवन के कण-7ण में अमृत 
व्याप्त हू । 
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यहं एंके विचार को प्र॒ईन है, कि *भगवार्नेट महावीर ने अथवा 
भारत के अध्यात्मवादी अन्य ऋषियों एंवं झ्ेनियों ने, अध्यात्म साधक 
के लिए कौन-सा मार्ग खोज निकाला है, जिस पंर ववल कर वह अपने 
अभीष्ट की सिद्धि प्राप्त कर सके ? इसके लिए भारत के महापुरुषो 
ने और ऋषियो ने केवल एक ही मार्ग वर्तलाया है, और वह मार्ग है-- 
भेदविज्ञान का। जिस घट मे भेद-विज्ञान का दीपक प्रज्वलित हो 
जाता है, फिर उस घट में अज्ञान और अविद्या का अन्चकार कंसे रह 
सकता है ? मैं पूछता हूँ--वह भेद-विज्ञान क्या हैं ? वह भेद-विज्ञान 
है, सम्यक्‌ दर्शन । सम्यक्क दर्शन की ज्योति प्रकेट होने पर ही आत्मा 
आत्मा को समझ सकेगा । भारतवर्प के तत्व-चिन्तंको ने अपने चिन्तन 
और अपने अनुभव सें, मेंनुष्य को निरन्तर ही अपने स्वरूप का दर्गन 
कराया है। अपने स्वरूँप का दर्शन करना ही वंस्तुतः सम्यक्‌ दर्शन 
है। महापुरुषो ने अपनी दिव्य वाणी से हमे अपने अन्तर की शक्ति का 
परिचय करा दिया है। यदि मनुष्य को अपने स्वरूप का वोध करा 
दिया जाता है, तो फिर इससे बढ कर उसके जीवन के लिए और 
दूसरा कौन वरदान होगा ? कुछ लोग सोचते और प्रइन करते है, कि 
तीर्थंकर एवं अन्य महापुरुषों ने क्या किया है? किस प्रकार की 
साधना की है ? उन्होने शरीर से कौन-कौन 'सी क्रियाएँ की हैं? 
कौन-सा भासन और प्राणायाम किया ? कौन-सा त्याग किया ? कंसी 
तपस्या की ? परन्तु वे यह नहीं समझते कि शरीर कीये स्थल 
क्रियाएँ तभो सार्थक हैं, जब कि इनके अन्तर मे रहने वाली ज्योति 
का परिवोषध हो जाए | विचार-ज्योति के अभाव में यदि गरीर से 
काम लेने और काम करने की ही वात का महत्व होता, तो हजारो 
कीडे-मकोडे तथा पश्ु-पक्षी भी, अपने-अपने शरीर से तपतत आदि की 
क्रियाएँ करते रहते हैं | परन्तु वे विवेक भौर्र आत्मिक विचार से काम 
नही लेते हैं । जिस क्रिया मे विवेक की ज्योति नहीं रहती, केवल 
शरीर का ही माध्यम रहता है, उसका अपने आप मे कुछ भी महत्व 
नही है। अध्यात्मवादी दर्शन मे जीवन के सम्बन्ध में कहा गया है-: 
कि देह-हप्टि और देह-क्िया की अपेक्षा से एक मनुप्य मे और पशु 
में कुछ भी अन्तर नही है। अत. आत्मा के विश्ुद्ध स्वरूप को देखने 
एवं जानने के लिए, शरीर के केन्द्र से ऊपर उठने की भावव्यक्ता 
है । इसके लिए अन्तर में विवेक की ज्योति'जगाना आवश्यक है । 
विवेक की ज्योति क्रे अभाव में मात्र शारीरिक क्रियामों का मूृट्य 
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'एक शृन्य बिन्दू से बढ़कर कुछ नहीं हो सकता । जब इंसान के अन्दर 
में आत्मविज्ञान की निर्मल गंगा वहती है, तभी उसका जोवन पावन 
और पवित्र बनता है। मैं आपसे कह रहा था, कि मानसिक शक्ति का 
केन्द्र ही सबसे बडा केन्द्र है । वाह्य जयत की क्रियाओ का घूल मन के 
अन्दर रहता है। वाह्य हृदय जगत का घूल अन्तर के महृश्य जगत भे 
रहता है । विचार करने पर आप इस सत्य को समभ सकेंगे, कि 
तीर्थकर, गणघर और भन्‍य आवचार्यो ने जीवन-विकास का जो पथ 
अध्यात्म-साघकों को बतलाया है, यही उनका महान उपकार है, जो 
कभी भुलाया नहीं जा सकता । उन्होंने हमारे जीवन के अज्ञान और 
'अविद्या को दूर करने का उपाय बताया तथा आत्म-साक्षात्कार का 
मार्ग बताया, इससे अधिक दुन्दर और मधुर अन्य क्‍या वरदान हो 
सकता है ? उन महापुरुषों के द्वारा की जाने वाली मानव जाति की 
यह बहुत वडी सेवा है, कि उन्होंने हमे भोग के अन्धकार से निकाल 
कर योग के दिव्य आलोक में लाकर खडा कर दिया। उन्होंने हमें 
वबतलाया, कि यह जीवन जो तुम्हें उपलब्ध हो चुका है, विप नहीं है । 
अमृत है । अमृत समभकर ही इसकी उपासता करो । यही दिव्यहृप्टि 
और यही दिव्य आलोक भारत के उन महापुरुषों की अपूर्व देन है । 
बल्पना कीजिए, एक व्यक्ति भन्धा है, वह कुछ देख नही पाता, 
इसलिए वह बडा हैरान और परेशान रहता है । इस स्थिति में उसके 
पास एक व्यक्ति आता है और कहता है, कि लो, यह धन की थैली में 
तुम्हे दान में देता हैं, इसे पाकर तुम सुखी हो जाओगे, यह धन 
तुम्हारी समस्त जीवन-समस्याओ का समाधान वर सकेगा। एक दूसरा 
व्यक्ति आता है, और उस अम्घे से कहता है, कि लो, मैं त॒म्हारी सेवा 
के लिए आ गया हैँ, मैं सदा तृम्हारी सेवा करता रहूँगा, जहाँ जाओगे, 
वहाँ, तुम्हारा हाथ पकड कर ले जाऊंगा । यह भी सेवा का एक प्रकार 
हैं। दूसरे व्यक्ति के पास घन तो नही है, किन्तु गरीर की सेवा अवधय 
है । किनन्‍्त्‌ एक तीसरा व्यक्ति आता है, जो एक वैद्य है या योगी है और 
बह उस अस्धे व्यक्ति को दृष्टि प्रदान कर देता है । वह अच्या व्यक्ति 
हृष्टि को पाकर परम प्रसन्न होता है मौर येध अथवा योगी के उपहार 
से अत्यन्त उपकृत हो जाता है। यद्यपि वेच्च न अथवा योगी ने न उसे 
घन दिया, न घरीर से उसकी कोई सेवा की, पिन्तु सब कुछ ने करे 
भी उसमे सब पाछ कर दिया । उस अन्धे की दृष्टि प्रश्न करके उन्होंने 
एक ऐसी शक्ति दे दी, कि अब उसे ने किसी के धन की आवब्यपता 


२७४ अ्रध्यात्म प्रदर्चत 


रहती है और न किसी अन्य व्यक्ति को सेवा की ही आवश्यकता रहतो 
है। दृष्टि के अभाव मे ही धन और सेंवा उसके सुख के साधन हो 
सकते थे, किन्तु दृष्टि मिल जाने पर तो वह स्वयं ही उन्हे प्राप्त कर 
सकता है, फिर उसे किसी के आगे हाथ फैला कर भीख माँगने की 
आवश्यकता नही रहती । तीर्थकर और गणधर उसप्त दृष्टि दाता के 
समान ही हैं, जो मोहमुग्ध संसारी आत्माओ को सम्यक्‌ दर्शन रूप 
दिव्य दृष्टि प्रदान करके, उसे आत्म-निर्भर बना देते है । 
कहा जाता है, कि पीटर एंक बहुत दयालु व्यक्ति था | एक बार 
एक दीन-हीन भिखारी, जो कि पैर से लेंगडा था, पीटर के पास आया, 
और गिडगिडा कर भीख माँगने लगा। पीटर ने उस भिखारी से 
मघुर स्वर मे कहा--'मेरे पास तुम्हे देने के लिए, सोने और चाँदी के 
सिक्के तो नही है, पर मैं तुम्हे एक चीज अवंश्य दे सकता हैं ।” और 
पीटर ने आगे वढकर उस लेँगडे भिखारी का पैर ठीक कर दिया, और 
कहा, भाग जाओ । वह भिखारी जो लँगडाता-लेंगडाता आया था, अब 
सरपट दीडता चला गया । यह एक छोटी सी घटना है । इसमे शाब्दिक 
तथ्य कितना है, इसकी अपेक्षा यह समभकने का प्रयत्न की जिए, कि इसका 
मर्म क्‍या है ” पीटर ने उस दीन भिखारी को जो कुछ दिया, उससे 
अधिक दान और सेवा क्या हो सकती थी ? यह एक सत्य है, कि 
सोना और चाँदी देने की अपेक्षा, यदि किसी व्यक्ति को स्वय उसके 
पैरो पर खडे होने की कला सिखा दी जाए, तो यह उसकी सबसे बडी 
सेवा होगी । अध्यात्मवादी भारत के दर्शन और चिन्तन ने भले ही 
ससार को धन और ऐश्वर्य न दिया हो, परन्तु उसने लेंगडो को पैर 
और अन्धो को आँख अवश्य दी हैं, तथा जो भोगवादी व्यक्ति अपने 
स्वरूप को भूल गए थे, उन्हे उनके स्वरूप का बोध अवश्य कराया 
है । साधक की प्रसुप्त शक्ति को जाग्रत करने का दिव्य सदेश उसने 
अवश्य दिया है । 
साधक के जीवन की एक सबसे वडी भूल यह है, कि वह अपना 
विकास स्वयं अपने पुरुपार्थ परन करके, किसी बाहरी शक्ति के 
अवलम्बन की आजा रखता है। वह इस तथ्य को भूल जाता है, कि 
जो कुछ पाना है, अपने अन्दर से ही पाना है। आत्मा जैसा भी शुभ 
या अश्युम कर्म करता है, वेसा ही उसका जीवन परिवर्तित होता 
जाता है | आत्मा की एक सबसे बडी भूल यह है, कि वह शुद्ध का 
दर्शन न करके, अशुद्ध की ओर अधिक भूकता है । जितना व्यान दोष 
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देखने को भोर होता है, उतना गुण देखने का नहीं होता | जब तक 
मणुद्ध से पराड सुख होकर शुद्ध को देखने की प्रवृत्ति उत्पन्न नही होगी, 
तत्र तक.जीवन के शुद्ध तत्व को कंसे प्राप्त किया जा सकेगा ? साघक 
के जीवन का लक्ष्य अशुभ से हटकर केवल जुभ को प्राप्त करके बैठ 
जाना नही है, किन्तु उससे भी आगे वढकर खुद्ध को प्राप्त करना 
है। परन्तु जब तक शुद्ध भाव की उपलब्धि न हो, तव तक शुभ को 
पकडे रखना भी आवश्यक है। अशुभ की निवृत्ति के लिए ही शुभ 
का अवलम्वन है। अस्तु, जीवन की प्रत्येक व्रिया मे शुभत्व का दर्णन 
करना चाहिए। हम अपने नेत्रो से शुभ को देखे, हम अपने कानों 
से शुभ को सुनें, हम अपनी वाणी से शुभ को ठवोले औौर हम अपने 
मन मे शुभ का ही चिन्तन करे। हमे शुभत्व के दर्शन का इतना 
अम्यास कर लेना चाहिए, कि बाहर मे जो सबके लिए अशुभत्व 
हो, उसमे भी हमे शुभत्व का ही दर्शन हो । यदि अशुभ देखने की ही 
हमारी आदत बनी रही तो यह निश्चित है, कि हमारे जीवन का 
विकास नहीं हो सकेगा | साधक-जीवन की यह कितनी भयकर 
विडम्बना है, कि वह सर्वन्न अशुभ ही अशुभ देखता है। जब मन 
में अशुभत्व होता है, तो वाहर भी सर्वत्र अजुभत्व ही दृष्टि- 
गोचर होता है। यहाँ तक कि जहाँ प्रेम, सेवा और सदभावना का 
दीप जलता रहता है, वहाँ भी उसे अशुभ एवं अन्धकार ही नजर 
आता है । इसका कारण यह है, कि हमारी हृप्टि अशुभ देखने की 
चन जाती है। इसी से जीवन की जाज्वल्यमान ज्योत्ति वहाँ भी नजर 
नही आती । जब हम किसी विचारक व्यक्ति-विणेप को अथवा किसी 
पंथ-विशेप की ओर देखते हैं, तव हमे उसमे दोप ही दोष नजर आते 
हैं, कही पर भी गुण नजर नहीं आता। जिन लोगो को दृष्टि 
दोपमय वन जाती है, उन लोगो के लिए यह सारी सृष्टि ही दोपमय 
बन जाती है। गुलाव का फूल कितना सुन्दर होता है, उसमें कितनी 
अच्छी महक आत्ती है और देसने मे वह कितना लुभावना लगता 
हैँ, किन्तु जिस व्यक्ति की दृष्टि दोप देखने दी हो जाती है, वह इस 
सुन्दर और चुरमित कुसुम मे भी दोप ही देसता है। वह देसता है, 
कि ग्रुलाव का फूल नुकीले काँटो की डाली पर वेठा है, उसके शघर- 
उघर उसे कांटे ही कांटे नजर आते है । परन्यु बह यह नहीं सोचता 
कि यदि गुलाब की डाल काँटो से भरी है, तो उनमे सुनन्‍्ध से 
भरपूर फूल भी खिला है। हमारी दृष्टि फूलों पर नहीं, बल्कि कॉँटो 
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पर रहती है । जीवन मे यदि हमारी दृष्टि इस प्रकार की बन जाती 
है, तो फिर जीवन-क्षेत्र में हम कही भी चले जाएँ, या विश्व के 
किसी भी किनारे पर क्यो न चले जाएँ, हमे सर्वत्र मशुभ ही हृ्टि- 
गोचर होगा । थ 
इस सम्बन्ध में मुझे एक रूपक याद आ रहा है, जो काल्प- 
निक होकर भी सत्य का उद्घाटन करता है। एक वार एक कौआ 
वडी तेजी के साथ नील आकाश मे उडा चला जा रहा था। एक 
कोयल ने, जो आम के वृक्ष की सबसे ऊँची डाली पर बैठी हुईं थी, 
इस हृश्य को देखा औरं कौवे से पूछा--' आज आप इतनी तेजी के 
साथ कहाँ जा रहे हो ?” कौवे ने उपालम्भ के स्वर मे कहा - तुम्हे 
क्या वतलाऊ', कहाँ जा रहा हुँ? जिसके दिल में दर्द होता है, 
वही उसकी पीडा को अनुभव कर सकता है। तुम मेरे दिल,के दर्द 
को और मेरी पीडा को कंसे मनुभव कर सकती हो ।” कोयल 
ने सान्त्वना के स्वर में पूछा--भआखिर बात क्‍या है? आपके 
दिल का दर्द कंसा है, जरा मैं भी तो सुन । यह ठीक है जब तक 
किसी के दिल के दर्द का किसी को पता न हो, तब तक उसकी पीडा का 
वह अनुभव नही कर सकता । मैं यह जानना चाहती हूँ, कि आपके 
दिल का दर्द क्या हैं और कंसा है ?” कौवे ने कहा--दिखिए, मृभे 
खाने-पीने की चीज की कमो नही है, किन्तु जीवन मे खाना-पीना ही 
तो सब कुछ नही है। खाने-पीने से भी वड़ी एक चीज है, जिसकी 
प्रत्येक प्राणी को आवश्यकता रहती है और वह है, उसका आदर और 
सत्कार। मै जहाँ रहता हूँ, वहाँ मेरा. कोई आदर सत्कार नहीं 
करता है । इसलिए मैं इस देश को छोड़कर दूर के किसी देश में 
जा रहा हूँ, जहां आदर ओर सत्कार मिले। आज मेरे घैय का वॉच 
टूठ गया है। मैं इस देश मे जहाँ भी जाता हूँ, वहां सर्वत्र कदम-कदम 
पर मुझे तिरस्कार और पत्थर ही मिलते हैं। आदर और सत्कार नी 
कोई वस्तु मेरे जीवन मे नहीं है। इस देश का एक भो भ्राणी, 
मुभसे प्रेम नही करता । यही मेरे दिल का दर्द है। और इसी दिल के 
दर्द को दूर करने के लिए, मैं इस देश को छोडकर किसी दूर देश 
में जा रहा हूँ। भले ही वहाँ खाने-पीने को कम मिले, किन्तु आदर- 
सत्कार तो अवश्य ही मिलेगा ।” कोयल ने कौवे को सव बातो को बडी 
सहानुभूति के साथ सुना, और बहुत ही सयत एवं शान्त स्वर मे 
बोली--/यदि आप बुरा न मानें, तो एक सत्य कह हू 7” कीवे ने 


अमृत की साधना + सस्यक्‌ वर्शन २७७ 


कहा-- हाँ, अवश्य कहो, मैं तुम्हारी वात को घैर्य के साथ सुनूगा ।” 
कोयल ने अपने को सम्भालते हुए कहा--“आप इस देग को छोड 
कर किसी दूर विदेश में जा रहे हैं, किन्तु जरा अपनी बोली बदल 
कर जाना ।” कौवे ने कहा--क्या मतलब है तुम्हारा ? क्‍या बोली 
बदलना मेरे हाथ की बात है ।” कोयल ने व्यग के स्वर मे कहा-- 
“यदि वोली बदलना तुम्हारे हाथ की वात नही है, तो विदेश मे 
जाकर सत्कार पाना भी तुम्हारे हाथ की बात नही है ।” कोयल ने 
अपनी बात को आगे बढाते हुए कहा--यदि सुदूर विदेश मे जाकर 
भो तुम्हारी यही कठु-कठोर वाणी रही, तुम्हारा यही कुबचन रहा 
तथा बोलने का यही ढग रहा, तो वहाँ पर ही तुम्हे तिरस्कार ही 
मिलेगा । जो व्यक्ति वाहर भी काला हो और अन्दर भी काला हो, 
उसे कही पर भी सुख चेन नही मिल सकता । बाहर का कालापन तो 
'प्रक्ृतिदत्त; है, किन्तु अपन्ती चोली को-्तो बदलो और अपने अन्दर के 
कालेपन को तो उज्ज्वल वना लो, फिर तुम्हे विदेश जाने की आवश्य- 
“कता ही नही रहेगी, इसी देश मे तुम्हारा आदर और सत्कार होने 
लगेगा। देखते हो. मुझे, मैं भी तो वाहर/मे तम्हारे ममाव ही काली हूँ । 
किन्तु मेरां स्वर मधुर है, इसी आधार पर लोग मेरा सत्कार करते 
'हैं। कोयल की वात कौवे के गले नही उतरी, और वह उच्ता ही चला 
'गया। परन्तु निश्चय ही जीव्रन का एक यह वहुत वडा सिद्धान्त है/कि 
जीवन मे जेब तक,मन,और दृष्टि मही-वदलती; अशुभ दर्शन की वृत्ति 
'नही बदलती, तव तक इस प्रकार के कीचो का कही पर भी आदर गौर 
सत्कारनही हो सकता। घाहर ,का रुप तो प्रारब्ध की अस्त है, उसे 
" बदला नही ।जा सकता, किन्तु अन्दर के।रूप 'फो बदलनोां ,ता इन्सान 
के अपने हाथ की वात है । बाहर फी गरीबी और बाहर वी अमीरी, 
बाहर की .कोपडी- और बाहर के रगीन महल प्रारब्घ से मिले हूं । 
ग्सम्भवतः यह बदले भी जा सकते हो और नही भी वदले जा सकते हो, 
परन्तु अन्दर का मन तो बदलना ही पटेगा। कौवे को अगनी 
वोली का स्वर बदलना ही होगा। परन्तु सबसे बड़ी समस्या तो 
यह है कि जब तक विचार में शुमचदर्थशव नहीं आता, तब 
तक दुछ नहीं हो सकता है । जो व्यक्ति जपने मन में अशुभ 
सेकल्प रणता है, उसकी वाणी में ओर उसवे आचरण में शुभ फंसे 
जा सकेगा ? जो व्यक्ति अपने आपको मपने मन में पापात्मा समझत्ता है, 
भौर अपने पामिष्ठ होमे का विश्वास करता है, उसका उदार ऊँसे 
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हो सकता है और कौन कर सकता है? जो व्यक्ति वाहर मे तथा 
अन्दर मे सर्वत्र अशुभ का ही दर्शन करते हैं, उन्हें सम्यक्‌ दर्शन की 
दिव्य ज्योति की उपलब्धि कभी नही हो सकती । भारत का अध्यात्म- 
वादी दर्शन कहता है, कि जब अन्तर का दर्शन करो, तब अन्तर में 
रावण वा दर्शन मत करो, राम का करो । यदि अन्दर घट में भाँक 
कर देखने मे परमात्मा की ज्योति ज॑ंगमगाती नजर आए, तो समभना 
कि सम्यक्‌ दर्शत मिल गया है और मुक्ति का द्वार खुल गया हैं। इसके 
विपरीत यदि अन्दर मे भी तुम विलाप ही करते हो, दुख और व्लेश 
के काले कजरारे वादल ही तुम्हारे हृदयाकाश मे उमड़-घुमड़ कर 
छा रहे हो और वहाँ अहकार की घोर गर्जना हो रही हो, तथा 
वासना की विजली चमक रही हो, तो समभ लेना, तुम्हारा उद्धार 
सही हो सकेगा । विश्वास रखिए, और ध्यान मे 'रखिए कि अविद्वासी 
कर आत्मा को कभी सम्यक्‌ दर्शन की दिव्य ज्योति मिल नही सकती । 
अतः अन्दर में शुभ दर्शन का अम्यास करो और जब शुभ से शुद्ध 
की परिणति हो जाएगी, तव तुम्हे अपने घट के अन्दर ही परमात्म- 
ज्योति का साक्षात्कार हो जाएगा । सम्यक्‌ दर्शन आत्मा में स्वरूप की 
ज्योति का दर्शन कराता है, तथा आत्मा को जाग्रृत करके अन्धकार 
से प्रकाश मे लाता है। निश्चय ही यदि जीवन में सम्यक्‌ दर्शन की 
ज्योति जग गई तो फिर कभी न कभी, यह आत्मा परमात्मा वन 
सकता है, यह जीव ब्रह्म वन सकता है । जैसे अपने से भिन्न किसी 
दूसरी बात्मा को नीचे समभना पाप है, उसी प्रकार अपनी स्वयं की 
आत्मा को भी नीच समभ,ना पाप है, अतएवं साधक को चाहिए कि वह्‌ 
न कभी दूसरे के अन्दर रावण को देखे और न अपने स्वय के अन्दर 
ही रावण का दर्शन करे | अपने मे और दूसरो में सदा सवंदा राम के 
ही दर्शन करना चाहिए । यही सम्यक्‌ दर्शन है । सम्यक्‌ दशन में अपने 
अन्दर और बाहर मे सर्वत्र विराट चैतन्य शक्ति का ही महा सागर 
लहराता दृष्टिगोचर होता है, यही हमारी साधना का एक मात्र 
ध्येय है । _ ह 

भारत का अध्यात्मवादी दर्शन एक महत्वपूर्ण बात कहता है, 

कि भगवान्‌ कही अन्यत्र नहीं है। हर चैतन्य भगवान का रूप है। 
अत अपने अन्दर एवं दूसरो के अन्दर भगवान का दर्भन करो भीर 
इसका ध्यान रखो, कि इस देह के अन्दर “हने वाले भगवान का क्रही 
अनादर न हो जाए। घरीर एक मन्दिर हैं, जिसके अन्दर आत्मरूप से 
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परमात्मा का ही निवास है, अतः किसी भी प्रकार से आत्मा का अप- 
मान नही होना चाहिए | आत्मा का अपमान, चेतन का अपमान है 
और चेतन का अपमान स्वयं परमात्मा का अपमान है। भारत की 
मूल सस्क्ृति में जड की पूजा का नही, चेतन की पूजा का अधिक 
महत्व है, साकार की पूजा का नही, निराकार की पुजा का अधिक 
महत्व है । जो सस्क्ृति यह मानकर चलती है, कि घट-घट मे मेरा 
साई रहता है, कोई भी सेज साई से शून्य नहीं है, उससे बढ़कर 
दूसरी और कौन ऊँची संस्कृति है। इस सम्बन्ध में दक्षिण भारत के 
प्रसिद्ध सत नामदेव के जीवन की एक घटना का स्मरण आ रहा है। 
नामदेव भारत का वह एक भक्त है, जिसकी गणना भारत के प्रसिद्ध 
सन्‍्तो मे की जाती है। नामदेव यद्यपि बहुत पढे लिखे न थे। जिसे 
आज की भाषा में शिक्षा कहा जाता है, वह किताबी शिक्षा नामदेव 
के पास नही थी, परन्तु जो तत्वज्ञान सम्भवत उस थुग के बड़े-बड़े 
विद्वानों में नही था, वह ज्ञान नामदेव के पास था। वेद, उपनिषद्‌ 
और गीता सम्भवत- नामदेव ने न पढी हो, किन्तु उनका समस्त जान 
सनामदेव के जीवन में रम चुका था। नामदेव मे सम्भवतः वेदान्त का 
ज्वार नही था, किन्तु नामदेव के जीवन में आत्मा का ज्वार और 
आत्मा को आयाज की बुलन्दी इतनी जोरदार थी, कि वह उनके 
समकालीन किसी अन्य वेष्णव विद्वान मे नहीं थी। भक्ति-श्नास्थ्र के 
अनुसार भक्त वह कहलाता है, जो सदा प्रभु की भक्ति मे लीन रहता 
हो, इतना ही नही; सृष्टि के प्रत्येक चेतन में प्रभु का ही रूप देखता 
हो । भक्त को सत्य का दर्शन इस प्रकार होना चाहिए, जैसा कि 
नामदेव का था । नामदेव वास्तविक अर्थ मे प्रभु के भक्त थे । 
नामदेव के जीवन की वह घटना, जिसने मुमे बहुत प्रभावित 
किया है, एस प्रकार है--एक वार नामदेव को कही से भोजन की 
सामग्री मिली, यद्यपि यह भोजन की सामग्री उन्हें बहत दिनों के बाद 
उपलब्ध हुई थी। भूख अधिक थी और भोजन-सामग्री अल्प थी, परन्तु 
फ़िर भी नामदेव को उसी में सन्तोप था। सन्तोप से बढ कर इस 
संसार में अन्य कोई धर्म नही हो सबता, और यह मन्तोप नामदेव के 
सीचन के कण-कण में रम घचुझा था । उत्त उपलब्ध भोजन सामग्री से 
नामरेंय ने दो-चार रोटियाँ वना ली। रोटियाँ बनाने के घाए सामदव ने 
सोचा, जिग मण्जन ने सुने इस भोजन णो सामग्री दी है, उसने एुछ 
पोश सा भी भी मुझे दिया है, उसका उपयोग नी सुझे पर सेना 
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चाहिए। इधर नामदेव के मन में एक दूसरा पवित्र विचार भी चक्कर 
काट रहा था, कि इस शुभ वेला मे कोई भी अतिथि आए,तो क्‍या ही 
अच्छा हो: मैं पहले उसे भोजन करा कर फिर स्वय भोजन 
करू । भोजन के समय किसी अतिथि का . स्मरण करना, भारतीय 
सस्क्रति की अपनी एक विशेषता है। और यह विशेषता ऊंची भूमिका 
के सन्‍्तो मे भी है, मव्यम भूमिका के नागरिको मे भो है तथा नीची 
भूमिका के किसानो से भी है। अतिथि-सत्कार भारतीय जीवन के 
कण-कण मे परिव्याप्त है। जैन-सस्कृति मे इस अतिथि-सत्कार का 
एक विशिष्ट रूप है, जिसे अतिथि सविभाग ब्रत” कहा गया है। 
अतिथि-सविभाग का अर्थ है--भोजन को वेला मे जो कुछ, जेसा भी 
और जितना भी तुम्हे प्राप्त हुआ है, उसमे सन्‍्तोष कर लेना ही 
पर्याप्त नही है, बल्कि भोजन से पूर्व अपने मन मेःयहं भावना करो, 
कि मेरे जीवन का वह क्षण कितना घन्य हो, जब कि भोजन के समय 
कोई अतिथि मेरे यहाँ उपस्थित हो, और-इस प्राप्त भोजन'मे से मैं 
'उंसका सचिभाग उस्से-अंपित क्रहों॥; सविभाग “अर्थात्‌ सम-विभोग क्रो 
अर्थ; किसी की भीख देना नही है, वल्कि कादर के साथ-'उचित *रूप 
के औरणचित मात्रा मे अपित:करना 'है | नामदेव के 'जीवन में, 
“जिप्तकी चर्चा मैं आपसे यहाँ कर रहा हूँ, यही सस्क्ृतिःकाम कर रही 
थी । नामदेव ज्योःही अपनी भोपड़ी:के अन्दर रखे 'हुए *घी को ऐेने 
'गया, त्यों ही वाहंरसे एक कुत्ता'अन्दर आया औरणखह सवकी सब 
'रोडियां लेंकर्र भागा । नामदेव ने इस/अकार कृतिन्‍्को छोटी ले'जाते हुएः 
देखा,' परन्तु अज़व-गज़र्व, की वात-है,'कि इंस* हृदय “को; देख कर भी: 
नामदेव “को जरा भी क्रोध: नेही आया और:न किसी प्रकार का दुःख 
ही हुआ। यद्यपि वे बंहुतदिनों से भुत्े थे और स्व उन्हे ही 
रोटियों की अत्यन्त आवश्यकता थी, किन्तु उन्होंने अपने मन को गह- 
राई में यही सोचा कि यह कुत्ता कुत्ता नही है, यह कुत्ता भो भगवान 
का ही एक रूप है | नामदेव की हृष्टि मे वह कुत्ता नही था, उनकी 
दृष्टि मे हर आत्मा परमात्मा'का ही रूप था। वे उस घी के पाम्न को 
हाथ मे लेकर .कुत्ते के पीछे-पीछे दौडे। कुत्ता आगे-आगे भागा जा रहा 
था और पीछे-पीछे नामदेव दौडे चले जा रहे न्‍थे | नामदेव बहुत ही 
यान्‍त और मघुर स्वर मे उस कुर्ते को सम्बोधित करके कह रहे थे- 
“रे भाई ! रोटी ले जा रहे हो, तो ले जाओ, इसकी म्॒के जरा भी 
चिन्ता नही है । परन्तु रोटियाँ रूखी है, उन पर जरा घीतो लगवा 
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लो ।” इस दृश्य को देख कर दूसरे लोग हँस रहे थे और नामदेव का 
मजाक कर रहे थे। 
किसी अन्य की भक्ति का मजाक करना आसान है, किन्तु स्वयं 
भक्ति करना आसान नहीं है। भक्ति वही कर सकता है, जिसने अपना 
जीवन प्रभु को समपित कर दिया हो । लोग कहते है, चन्दना ने भग- 
वान को दान तो दिया, किन्तु वह दान क्‍या था, उबले हुए उड़द । 
भगवान महावीर को चन्दना ने उवने हुए उड़दो का दान किया, तो 
क्या यह कोई बहुत वडा दान था ? फिर भी हम सुनते है, कि चन्दना 
के इस दान के महात्म्य से प्रभावित होकर, चन्दना के घर पर स्वर्ग 
के देवो ने, स्वर्ण की वृष्टि की । कहाँ स्वर्ण की वृष्टि और कहाँ दुच्छ 
उबले हुए उडदों का दान ? परन्तु में आपसे यह कहता हूँ कि चन्दना 
ने भगवान महावीर को क्या दिया, यह मत्त देखो । देखना यह है, कि 
किस भाध से दिया । दान मे वस्तु का मूल्य नहीं होता, भाव का ही 
मूल्य होता है । चन्दना की सी भावना हर किसी दाता में कहाँ होती 
है ? चन्दना की भावना का वेग उस समय अपने आराघ्य देव के प्रति 
इतना प्रवल था, कि यदि उस समय उसके पास त्रिभुवन का विशाल 
सास्राज्य होता, तो उसे भी वह उसी भाव से अपित कर देती, जिस 
भावना से उसने उड़दों का दान किया । आज के तर्क॑न्रील लोग 
चन्दना के दान का उपहास करते हैं, उपहास करना सरल है, किन्तु 
जरा वह अपने हृदय को टटोल कर तो देखें, क्या उनके हृदय में वह्‌ 
भावना है, जो मपने आराध्य देव के प्रति चन्दना में थी। आराधक 
जब अपने भाराध्य के चिन्तन में तन्‍्मय हो जाता है, तव उसे यह भो 
पता नही रहता कि मैं अपने आराध्य को क्या कुछ दे रहा हैं। भक्त के 
हृदय में भक्ति का एक वह जादू होता है, जिसके प्रभाव से विश्व की 
तुच्छ से तुच्छु एवं नगण्य से नगण्प वस्तु भी महान और 
विराट बन जाती है। माघुर्य किसी वस्तु मे नही होता, बल्कि मनुष्य 
यी भावना में हीं वह रहता है। अपने घर पर आने वाले किसी 
अतिथि को आप मधुर से मघुर भोजन कराएँ और साथ में उसका 
तिरम्कार भी करते रहे, तो बहू मधुर भोजन भी विय बन जाता हैं 
इसके विपयेत यदि बाप छिसो को रूखानमूसा भोजन परोेसत्ते हैं 
फिलु आदर के साथ एव प्रेम फे साथ देते हैं, तो बह भोजन भी सरसख 
एवं मधुर प्रतीत होता है । दाम को भोीलनों के छूठे बेर खाने मे जो 
चानन्द आया, बह ज्योप्या हे राज महूलों के मोहननभोग में नहों 
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चाहिए। इधर नामदेव के मन मे एक दूसरा पवित्र विचार भी चक्कर. 
काट रहा था, कि इस शुभ वेला मे कोई भी अतिथि आए तो क्‍या ही 
अच्छा हो! मैं पहले उसे भोजन करा कर फिर स्वय भोजन 
करू | भोजन के समय किसी अतिथि का स्मरण करना, भारतीय 
संस्क्रृति की अपनी एक विशेपता है। और यह विशेषता ऊंची भुमिक्रा 
के सन्‍्तो मे भी है, मध्यम भूमिका के नागरिको में भी है तथा नीची' 
भूमिका के किसानो मे भी है। अतिथि-सत्कार भारतीय जीवन के 
कण-कण में परिव्याप्त है। जैन-सस्कृति मे इस अतिथि-सत्कार का 
एक विशिष्ट 'रूप है, जिसे अतिथि सविभाग ब्रत” कहा गया है। 
अतिथि-सविभाण का अर्थ है--भोजन को वेला मे जो कुछ, जैसा भी 
ओर जितना भी तुम्हे प्राप्त हुआ है, उसमे सनन्‍्तोष कर लेना ही 
पर्याप्त नही है, वल्कि भोजन से पूर्व अपने मन मेः यह भावना करो, 
कि मेरे जीवन का वह क्षण कितना धन्य हो, जब कि भोजन के समय 
“कोई अंतिथि मेरे यहाँ उपस्थित हो, और-इस प्राप्त भोजन'मे से में 
'उंसका सविभाग उसेजअपित कहेँ।' सविभाग अर्थात: सम-विभाग का 
अर्थ, किसी को भीख देना नही है, वल्कि आदर के साथ /उचिर्त रूप 
में और उचित मात्रा'मे अपित:क्ररना 'है। नामदेव के "जीवन 'मे, 
जिसकी चर्चा,मैं आपसे यहाँ कर रहा है, यही संस्कृति कार्म 'कर रही 
थी । नामदेव ज्योःही अंपनी फोपड़ी, के अन्दर :रखे हुए *घी को लेने 
गया, त्यों ही वाहरसे एक कुत्ता अन्दर' आया ओरूवह सवकी सत्र 
रोटियाँ लेकर भागा। नामदेव।ने हसत/अकार कुत्ते को डोटी ले जाते हुए: 
देखा,'परन्तु अज़व-गज़व/क्ी वात-है,'कि इंस” दृश्य " को, देख कर भी, 
नामदेव को जड्ाा भी क्रोध. नही आया औरत किसी प्रकार का दुःख 
ही हुआ। यद्यपि वे वहुतदिनो से भूले थे ओर स्वयः उन्हें ही 
ररोटियो की अत्यन्त आवश्यकता थी, किन्तु उन्होंने अपने मन की गह- 
राई में यही सोचा कि यह कुत्ता कुत्ता नही है, यह कुत्ता भो भगवान 
का ही एक रूप है। नामदेव की हृष्टि मे वह कृत्ता नहीं था, उनकी 
दृष्टि मे हर आत्मा परमात्मा का ही रूप था। वर उस घी के पात्र को 
हाथ मे लेकर .कुत्ते के पीछे-पीछे दौडे । कुत्ता बागेन्‍्भागेःभागा जा रहा 
था और पीछे-पीछे नामदेव दोडे चले जा रहे थे । नामदेव बहुत ही 
थान्त और मधुर स्वर मे उस कुत्ते को सम्बोधित करके कह रहे व- 
“अरे भाई ! रोटी ले जा रहें हो, तो ले जानो, इसकी मुझे जरा भी 
चिन्ता नही है! परन्तु रोठियाँ रूखी हैं, उत पर जरा घी तो लगबा 
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लो ।” इस हृदय को देख कर दूसरे लोग हँस रहे थे ओर नामदेव का 
मजाक कर रहे थे। 
किसी अन्य की भक्ति का मजाक करना आसान है, किन्तु स्वय 
भक्ति करता आसान नही है! भक्ति वही कर सकता है, जिसने अपना 
जीवन प्रभु को समपित कर दिया हो । लोग कहते है, चन्दना ने भग- 
वान को दान तो दिया, किन्तु वह दान क्या था, उबले हुए उड़द | 
भगवान महावीर को चन्दना ने उबले हुए उडदों का दान किया, तो 
क्या यह कोई बहुत बडा दान था ? फिर भी हम सुनते हैं, कि चन्दना 
के इस दान के महात्म्य से प्रभावित होकर, चन्दना के घर पर स्वर्ग 
के देवों ने, स्वर्ण की वृष्टि की । कहाँ स्वर्ण की वृष्टि और कहाँ तुच्छ 
उबले हुए उडदों का दान ? परन्तु में आपसे यह कहता हूँ कि चन्दना 
ने भगवान महावीर को क्या दिया, यह मत देखो । देखना यह है, कि 
किस भाव से दिया । दान में वस्तु का मूल्य नहीं होता, भाव का ही 
मूल्य होता है । चन्दना की सी भावना हर किसी दाता मे कहाँ होती 
है ? चन्दना की भावना का वेग उस समय अपने आराध्य देव के प्रति 
इतना प्रवल था, कि यदि उस समय उसके पास त्रिभुवन का विश्ञाल 
साख्राज्य होता, तो उसे मी वह उसी भाव से अपित कर देती, जिम्न 
भावना से उसने उड़दो का दान किया । आज के तर्कभील लोग 
चन्दना के दान का उपंहास करते हैं, उपहास करना सरल है, किन्तु 
जरा बह अपने हृदय को टटोल कर तो देखें, क्या उनके हृदय में वह 
भावना है, जो अपने आराध्य देव के प्रति चन्दना में थी। आराधक 
जब अपने आराघ्य के चिन्तन से तनन्‍्मय हो जाता है, तव उसे यह भो 
पता नहीं रहता कि मैं अपने आराध्य को क्या कुछ दे रहा हैं। भक्त के 
हृदय में भक्ति का एक वह जादू होता है, जिसके प्रभाव से विश्व की 
तुच्छ से तुच्छ एवं नगण्य से नगण्य वस्तु भी महान और 
विराट बन जाती है। माघुर्य किसी वस्तु में नहीं होता, चल्कि मनुष्य 
की भावना में ही वह रहता है। मपने घर पर आने वाले किसी 
अतिथि फो आप मधुर से मधुर भोजन कराएँ और साथ में उसका 
तिरम्पार भी फरते रहे, तो वह मघुर भोजन भी थिप वन जाना है । 
इसके विपरोत्त यदि क्राप किसी को रूखान्यूसा भोजन परोससे हैं 
पिन आदर के साथ एवं प्रेम के साथ देते है, तो यह भोजन भी मरस 
एय भघर प्रतोत होता है । दाम फो भीलनो के छूठे बेर गाने मे जे 
नन्‍्द्र आया, यह अबोग्या के राज महलों के भोश्नभोग में नहों 
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आया । श्रीकृष्ण को जो भ्रानन्द, जो स्वाद और जो भाघुर्य, विदुर के 
घर केले के छिलके खाने मे आया, वह दर्योधन के छत्तीस प्रकार के 
राजभोग में नही आया । मैं आपसे कह रहा था, कि. माधर्य किसी 
वस्तु मे नही रहता, वह मनुष्य के मन की भावना मे रहता है। यही 
कारण है, कि चन्दना के उबले हुए उडदो मे जो जक्ति एवं जो प्रभाव 
था, वह किसी राजा-महाराजा के खीर-खाँड के भोजन में भी 
नही था ।॥__ 
मैं आपसे नामदेव की वात कह रहा था। नामदेव की भक्ति को 
देख कर, देखने वाले लोग उसका उपहास कर रहे थे. और कह 
रहे थे, कि यह कंसा पागल है ? एक तो कुत्ता रोटी लेकर 
भागा और दूसरी ओर यह घी का पात्र लेकर उसके पीछे -दौड़ 
रहा है | किन्तु लोग नामदेव के मन की वात को क्या जानें ? नामदेव 
कत्ते को कत्ता नही समझ रहा था, वह तो उसे भगवान ही समझ 
रहा था। कत्ते को भगवान समभना कछ अटपटा सा अवश्य लगता 
है, किन्तु अन्दर गहराई मे पंठकर देखा जाए, तो वस्तुत विश्व की 
हर भात्मा परमात्मा ही है । नामदेव इसी भावना को लेकर कुत्ते के 
पीछे दौड रहा था । जो तत्व-ज्ञान नामदेव के पास था, वह उसका मजाक 
उड़ाने वाले अन्य वेदान्तियों के पास कहाँ था ? व्ेदान्त का अध्ययन कर 
लेना अलग वस्तु है और वेदान्त की भावना को अपने जीवन के घरातल 
पर प्रयुक्त करना अलग बात है आंत्मा-परमात्मा' की चर्चा करना 
आसान है, किन्तु हर आत्मा को परमात्मा समझना आसान नही है। 
जिस व्यक्ति के जीवन मे तत्वज्ञान साकार हो जाता है, वह व्यक्ति ही 
वेसा कर सकता है, जैसा कि नामदेव ने किया, जैसा कि चन्दन वाला 
ने किया, जैसा कि विदर ने किया और जैसा कि एक भीलनी ने 
किया | तत्वनज्ञान यदि आचार का रूप नही लेता, तो वह व्यर्थ हूँ 
और दवृद्धि का केवल एक वबोभ ही है | 
में आपसे यह चर्चा कर रहा था, कि एक साधक के जीवन में 
अमृत क्या हैं और विप क्‍या है ” ससार का एक झाधारण व्यक्ति जिस 


को अमृत समझता. हैं ज्ञानी कील वह विप क्यों है? इसके 
विपरीत एक, व्यक्ति - में जो विष है, बह एक 
संसारी भालू, ., , अमृत, - ,) 6 सब दृष्टि का खेल है । 


संसारी जात #+ फू * ॥ नोंगो फ्ो ही अमृत 


संत हैं, $ ल्च " 
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“पर यहीं व्यक्ति 
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उन्हें विष समभने लगता है । आखिर, वह ॒विवेक-हृष्टि वया है ? वह 
विवेक-दृष्टि अन्य कुछ नही, सम्यक्‌ दर्णन ही है, जिसके प्रभाव से 
विरक्त आत्मा को संसारी भोग विपन्तुल्य प्रतीत होने लगते;है। मैं 
आपसे कह रहा था, कि भारत का अध्यात्मवादी चिन्तन और भारत 
का अनुमवमूलक वेराग्य प्रत्येक जीवन को अमृत ही संमभता है 
और अमृत रूप में ही देखता हैं। वह अपने अन्दर तो अनन्त ज्योति 
पुज एवं अनन्त द्क्तिमान परमात्मा के दर्शन करता ही है, किच्तु 
इसरो के जीवन मे भी वह उसी विराट और विशाल सत्ता का दरद्दनें 
करता है । भारत का अध्यात्मवादी साधक किसी को कप्ट या पीडा 
देने मे स्वयं ही कप्ट और पीड़ा का अनुभव करता है। इसका भर्थ 
इनना ही है, कि अहिंसा रूप परक्रह्म सभी में परिव्याप्त है। इसी 
आधार पर एक का सुख, सबका सुख है और एक का दुख, सबका 
दुख है। अध्यात्म-साधना के क्षेत्र की यह भावना इतनी उज्ज्वल एव 
उदात्त है, कि नीची भूमिका के लोग इसका अनुभव नही कर सकते । 
आप किसी को भी दान दोजिए, आप क्िसो की भी सेवा कीजिए 
किन्तु उसे दीन-हीन समभकर नही, वल्कि यह समभकर की जिए कि यह 
भी मेरे जैसा एक चेतन है । भारतीय सस्क्ृति उससे भी ऊँचे आदर्श में 
विश्वास रखती है । वह कहती है कि--सेवा करते समय यह 'भाव 
रहना चाहिए, कि हम किसी तुच्छ व्यक्ति की नहीं, अपियु एक प्रभु की 
सेवा कर रहे है। यदि दान देने में माधुर्य नही है, यदि सेवा करने में 
माधर्य नही है, तो वह दान ओर सेवा अमृत होकर भी विप ही है । 
भारत का अध्यात्मवादी दर्णन बाहता है, कि जो भी कुछ करो, 
भाधुर्य के साथ करो, भावना के साथ करो । दान करो, तो भाव-पूर्वक 
करो। शील का पालन करो। तो भावपूर्वक पालन करो। तप करो, तो 
भावपूर्वक करो | भावना वे अ्रमाव में दान, णीन और तप अमृत होकर 
भी बिप है। भारत की वध्यात्म-साधना बिप की साधना नहीं, अमन की 
साधना है । भारत का अध्यात्मवादी चिन्तन स्पप्ट रूप से यह बहता 
है, कि सब में शुभ का ही दर्शन परो, किसी में अमुभ का दर्शन मत 
करो । अशुभ गा दर्गन यिप है और घुभ छा दर्णन अमृत है । यदि 
किस्ली को आलोचना करनी हो, तो स्नेह और सदभाव के साथ उसफी 
आत्मा को जगाने हे लिए क्षालो चना फरो,उसवी जात्मा को और न्धिक 
गिराने के छिए नहीं । आपवी जञालोचना और टीका, फूल के समान 
सुरभित हो, दटि के समान तोखों जौर नुडीजी नही । किसी भी 
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की, किसी भी जाति की और किसी भी पंथ की आंलोचना, उसे 
गिराने के लिए मत करो, क्योंकि किसी को गिराना विष है, 
अमृत नही । आपकी आलोचना का उद्देश्य यह होना चाहिए, कि 
व्यक्ति अन्चकार से प्रकाश मे आए। आलोचना करो, चाहे टीका 
करो, किन्तु एक बात को सदा ध्यान मे रखो, कि हर आत्मा वही 
चाहता है, जो तुम अपने लिए पसन्द करते हो । यदि तुम्हे किसी की 
कटु आलोचना पसन्द नही है, तो दूसरे को भी तुम्हारी कट आलोचना 
पसन्द कंसे हो सकती है ”? प्रत्येक आत्मा की शुभता एवं शुद्धता को 
देखो, उसकी अशुभता एवं अशुद्धता को ओर मत देखो, और यदि देखना 
ही हो तो हित-हृष्टि से देखो एव विवेक-हृष्टि से देखो | क्योकि विवेक 
ही अमृत है, विवेक ही सम्यक्‌ दर्शन है । इस सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
हो जाने पर सब कुछ अमृत हो जाता है । विष रहता ही नही । 


जेन-दर्शन 
का मूल : 
सम्यक दर्शन 


१६ 


जनजिज-ज-++-+- --- 


सम्यक्‌ दर्शन की व्याख्या और सम्यक्‌ दर्शन की परिभाषा कर 
सकना, सरल नही है। वस्तुत सम्यक्‌ दर्शन शब्द-स्पर्शी व्यादया 
एवं परिभाषा का विपय नही है, यह तो मात्न अनुभृत्ति का विपय 
है । अध्यात्मवादी दर्शन जीवन फे दो आधार मानफर चलता है-- 
बिन्‍्तन के साथ अनुभव और अनुभव के साथ चिन्तन | प्रष्न है, 
फि चिन्तन किसका क्या जाए और अनुभव किसका किया जाए ? 
मेरे विचार में भारतीय दर्शन का और विदयेषतः अध्यात्मचादी 
दर्शन का एक ही लक्ष्य है और वह यही है, कि चिन्तन भी बात्मा 
फा फरो और अनुभव भी आत्मा का ही करो। आत्मा के अति- 
रिक्‍त जो भी कुछ है, उसका चिन्तन फरने की आवश्यकता नहीं 
हैं और उसका अनुभव बारने की नी आवश्यकता नहीं है। 
प्योकि भात्मा से अतिरियत जो नी झुछ है, बह अपना नहीं 
है लौर जो बुछ अपना नही है, उसका चिन्तन करने से क्या लाभ, 
और उसका क्षनुभव करने से भी गया लाभ ? इसलिए सपने मे 
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अपने आपको ही जानने का प्रयत्न करो, यही सम्यक्त दर्शन को 
साधना आर यही सम्यक्‌ दर्शन की आराधना है। सम्यक्‌ दर्शन 
को उपलब्धि से पूर्व आत्मा को किस-किस परिस्थिति में से गुज- 
रना पडता है और फ़िस प्रकार अन्त में उसे सत्य को झाँकी 
मिलती है, यह शास्त्र का एक गम्भीर विषय है। यह एक ऐसा 
विषय है, जो आसानी से समझ मे नही आता, पर सच्चे हृदय से 
प्रयास किया जाए, तो बहुत कुछ समझ में आ सकता है। 


अनादि-कालीन मिथ्या दृष्टि आत्मा को भव का भ्रमण करते- 
करते और ससार ?के सनन्‍्ताप को सहते-सहते, कभी ऐसा अवसर 
भी प्राप्त हो जाता है, जब कि इसके मोह का प्रगाढ आवरण कुछ 
मन्द और क्षीण होने, लगता है । शास्त्र मे कहा गया है, कि अकाम 
निर्जरा करते-करते, कभी ऐसा अवसर आता है, कि कर्मों की 
दाघ स्थिति भो छस्त्र हा जातो है । मोह कर्म की उत्कृष्ट स्थिति 
णास्त्रकारो ने सत्तर कोटाकोटि सागरोपम की वतलायी है । ज्ञाना- 
वरण, दर्शनावरण, वेदनीय और अन्तराय कमे की उत्कृष्ट स्थिति 
तोस कोटाकोटि सागरोपम को वतलायी हैं। नाम कर्म की और 
गोत्रकर्म की उत्कृष्ट स्थिति बीस कोटाकोटि सागरोपम की बतलायी 
हैं । आयुष्य-कर्म की उत्कृष्ट स्थिति तेतीस सागरोपम की वत्तलायी 
हैं । इन सभी कर्मों में से आयुप्प कर्म को छोडकर शेप सात कर्मों 
की उत्कृष्ट स्थिति घट कर, जब एक कोटाकोटि सागरोपम से भी 
किचित्‌ न्‍्यून रह जाती है, तव आत्मा की वीय॑ शक्ति में कुछ 
सहज उल्लास उत्पन्न होता हैँ । इस उल्लास को अथवा आत्मा 
के इस विशिष्ट परिणाम को एवं भाव को शास्त्रीय भाषा में यवा- 
प्रवत्तिकतरण कहते हैं ।' यद्यपि इस स्थिति में आत्मा को सम्यक्‌ 
दर्शन की उपलब्धि नही होती है, सम्यक्‌ दर्शन अभी दहुत दूर 
की वस्तु है। इस स्थिति मे आत्मा केवल अन्धड्रार से पराइ- 
मुख होकर प्रकाश की ओर उन्मुख ही हो पाता हैं । यवाप्रवृत्ति- 
करण को मूल भावना को सरलता के साथ हृदयंगम करने के लिए, 
कर्म-साहित्य में एक सुन्दर रूपक दिया हूँ । 

कल्पना कीजिए, एक नदी है, जो पर्वतीय प्रदेश से बहुती- 
बहुती समतल भूमि की ओर आती हैं | आप जानते हैं जिस समय 
जल का वेग तेजी के साथ पहाड की ऊँचाई से समतल भूमि की 
नीचाई की ओर आता हैँ, तव उस समय क्‍या होता हैं ? नदी मे 
उस वेग मे जो भी कोई शिला, शिला-खण्ट और पापाण आ जाता 
हैं तो आपस में टकराते-टकराते और घिसते-घितते वह ग्रोल और 
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व्रिकता बन जाता हैं | वद्यपि एक विशाल पापाण खण्ड का यह 
छोटा सा गील और चिक्रना रूप-एक दिन में बनकर तेयार नही 
होता । उसे इस #न्थिति मे पहुँचते-पहुँचते वर्पानुवर्ष व्यतीत ह₹ 
जाते है । तव कही जाकर वह एक अनगढ पत्थर सालिग्राम वन 
कर पूजा का पात्र बनता हू । यह एक रूपक हूँ । सत्य के मर्म को 
समझने के लिए यह एक दृप्टान्त हैँ ।जो स्थिति पर्वत के इस 
पापाण की होती हैँ, वही घ्थिति आत्मा नी भी होती है। यह 
आत्मा भी भव का भ्रमण करते-करते, संसार का सताप सहते-सहते 
और सकट की विकट घाटी में से चलते-चलते इस स्थिति में पहुंच 
जाता हूँ कि_ उसका तीब्रतम राय और उसका तीन्नतम हं प्‌ कुछ 
मनन्‍्द होने लगता हैँ । कपाय की इस मन्द अवस्था का नाम ही 
यथाप्रवत्तिकरण कहा जाता हैं | यथाप्र4त्तिकरण मे जो 'करण' शब्द 
हैं उसका अर्थ शास्त्रकारों ने जीव का परिणाम किया हूं । 
ययाप्रवरत्तिकरण के दो भेद है---एक साधारण और दूसरा विशिप्ट 
साथारण एवं सामान्य यथाप्रवत्तिकरण वाला जीत्र विश्वद्धि के 
मार्ग पर अग्रसर नही हो पाता हूँ, क्योकि- यह सामान्य अथवा 
साजारण यथाप्रवत्तिकरण इतना दुर्वल होता है, कि वह राग-द पे 
की तोब्रग्रन्थि का भेदव नही कर पाता । उदत सामान्य यथाप्रव॒ त्ति- 
करण अभव्य जोवों को भी अनन्त बार हो चुका हूँ । दूसरा बचा 
प्रवत्तिकरण' हँ--विश्येपत्वा विशिष्ट | इसमें इत्तनी क्रमता और 
शक्ति होती हैं, कि जिस आत्मा में यह परिणाम आ ता है, वह 
अन्धकार से निकलकर प्रकाश की प्रथम क्षीण रेखा थो देखे पाता 
हैं । यद्यपि इसमें भी सत्य के प्रब॥ण की उपलब्धि नहीं होती है, 
छिस्तु इतना सो अवब्य है का शन्यव्ार के विरोधी प्रवाण की 
एक छ्लीण रेखा फो देख लेता है। उद्त व्थाप्रवत्तिकरण के दाद 
आत्मा पपृर्य कराय आदि के रूप में भावविशुद्धि की »र भागे 
जाता हूँ &र सम्यन्‌ दर्शन प्राप्त कर लेता है । और यदि साथ विशुकि 
की अमकर्पता होने लगे तो फिर बाप वाट पाए भब ऋझा ले खप में 
भटऊते लगता है । भर-कन व पर्वा-किरना और सवार थे सलाप 
सहता-याता भब्यार्या गोभी एस रियति में पहुंच जाता कै, कि 
उसेफी वीये-घडित ये उस्लास और क्धिय प्रवय एव डफ्प्यल “न 
|, लेख हानगा के उस शुद्ध परिताम को मारबीय भाषा से 
जपपैत्राए दाडा जाता हैं; ध्वेकरव का जये हूँ -पात्गा भी ऋदय 
थी पं -लछप्िव, तास्मा का एयरी दे दिये परियाश गय झान्ता यष शु् 


ऐसा विशुद भाव, जो जी तह कभी नही झाया या, उसे #पये- 
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करण, कहते हैं। यद्यपि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि यहाँ पर भो 
नही होती हैं, किन्तु अपूर्वेकरण के प्रभाव से यह आत्मा एक ऐसी 
भूमिका पर पहुंच जाता है, जिसे शास्त्रीय भाषा में 'ग्रन्थि-देश' 
कहुते हैं । ग्रन्थि-देश का अर्थ हं--आत्मा के राग एवं द्वेष की सम्पग्‌ 
दर्शननिरोधक तीब्ता एवं प्रगाढता की भूमि । अपूर्वकरण मे 
आकर जीव ग्रन्थि-देश का भेदन तो नही करता, किन्तु उसकी 
प्रयाहता को शिथिल बना देता है| आत्मा के सघन एव प्रगाढ 
राग-हढू प रूप अविशुद्ध परिणाम को ग्रन्थि कहा जाता है । आत्मा 
में यह ग्रन्थि आज से नही, अनन्त काल से है । वाँस की गाँठ के 
समान इस गाँठ का भेदन करना भी, सरल एवं आसान काम 
नही है। ग्रन्यि-देश पर पहुँचने के बाद आत्मा फिर धीरे-धीरे 
आगे बढ़ता हैं और वह एक ऐसी स्थिति में पहुँच जाता हैं, जिसे 
शास्त्रीय भाषा में अनिवृत्तिकरण कहते हैं । अनिवृत्तिकरण आत्मा 
का वह परिणाम है, जहाँ पहुँचकर वह ॒सम्यक दर्शन को विना 
प्राप्त किए नही रहता । अनिवत्तिकरण मे पहुँचकर आत्मा राग- 
हंप की तीन्र भ्रन्थि का भेदन कर देता है और इस ग्रन्थि का 
भेदन होते ही, अन्तम्‌हरर्त के अन्दर आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन की 
उपलब्धि हो जाती है। आत्मा को स्वरूप का प्रकाश मिल 
जाता है । 

इन तीनो करणो को स्पष्ट समझने के लिए, शास्त्रकारो ने एक 
बड़ा सुन्दर रूपक दिया है और वह रूपक इस प्रकार है । एक वार 
एक ही ग्राम के रहने वाले तीन मित्र मिल कर धन कमाने के 
लिए विदेश की ओर चल पड़े | तीनो मित्र थे, तीनों मे अत्यन्त 
प्रेम था और आप समझते हैं, कि जहाँ प्रेम होता है, वहाँ किसी 
प्रकार का द्वत-भाव नही रहता । वे तीनो साथ रहते, और साथ 
चलते तथा साथ ही खाते-पीते भी थे । एक वार यात्रा करते-करते 
वे तीनो एक विकट एवं विजन वन की पर्वत-घाटी में जा पहुँचे । 
जैसे ही वे घाटी मे कुछ आगे बढे कि कुछ दूर उन्हें चार डाकू 
दिखलाई दिए । उनकी भयकर आकृति और उनके वलिष्ठ शरीर 
को देखकर, वे तीनो मित्र भय से काँपने लगे और तीनो के हृदय 
में एक ही भावना प्रत्रल हो उठी कि किसी भी तरह अपने प्राणो की 
रक्षा करें । मनुष्य को घन प्रिय होता है, क्योंकि धन के लिए बह 
बहुत से कप्ट, परिताप और दुख सहन करता है। परन्तु धन से 
भी अधिक प्रिय उसे अपने प्राण होते हैं। जिनकी रक्षा के लिए 
वह अपने घन का भी परित्याग कर देता है। तीनों मित्रों मे से 
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एक तो डाकुओ को देखते ही पीछे की ओर भाग गया । दूसरा 
मित्र कुछ साहसी था, इसलिए साहस करके वह आगे तो बढ गया, 
किन्तु अकेला उन चारो का प्रतिकार एवं पराभव न कर सकने के 
कारण, उनकी पकड़ मे आ गया। तीसरा मित्न उन दोनो से 
अधिक वलवान और पराक्रमशील था । उसने अकेले ही चारों से 
संघर्ष किया और अपनी शक्ति और अपने पराक्रम से उन्हे परा- 
जित करके दुर्गम घाटी को पार करता हुआ अपने अभीष्ट लक्ष्य 
पर पहुंच गया । आपने सुना कि तीन मित्रो की तीन स्थिति हुई । 
एक भाग गया, एक पकड़ा गया, और एक पार हो गया । यह एक 
रूपक है, यह एक दृष्टान्त है, जिसके आधार पर शास्त्र के गम्भीर 
मर्म को समझने में सहारा मिलता है । जो स्थिति उन तीन मित्रों 
की हुई, वही स्थिति आत्मा की भी होती है। ससार में अनन्त 
आत्माएँ है, उनमे से कुछ विकास-पथ पर आरूढ होकर अपने अभीष्ट 
लक्ष्य की ओर चल पड़ती हैं, किन्तु उन तीन मित्रो के समान कुछ 
आत्माएँ, चार कपायो की ग्रन्थि रूप भयकरता के कारण वापिस लौट 
जाती हैं, और संसार मे भटकने लगती हैं। कुछ आत्माएँ साहस 
करके आगे बढतो हैं, किन्तु अपनी दुर्बलता के कारण वे भी कपायो 
से ग्रस्त हो जाती हैं और कुछ आत्तमाएँ इतनी प्रवल होती हैं, कि वे 
अपने साहस और पराक्रम के वल पर आगे वढकर कपाय रूप 
डाकुओ को पराजित व रके, अपने अभीष्ट लक्ष्य पर पहुँच जाती हैं । 
अभीष्ट लक्ष्य पर पहुँचने का क्या अर्थे है ? यही कि वह मिश्यात्व 
से तिकल कर सम्यक्त्व को प्राप्त कर लेती हैं। वे अन्धकार से 
निवलकर प्रकाश में पहुंच जाती हैं। श्यस्त्न में इसी तथ्य को सम्यक्‌ 
दर्शन की उपलब्धि कहा गया है । 

में आपसे सम्यकदर्शन को बात कह रहा था। सम्यक्त दर्शन 
क्या है ? यह एक विकट प्रदन है। सम्यक्दर्णन, जैसा कि मैंने 
आपको कहा, चिन्तन का विषय नही, अनुभूति का विपय है । परन्तु 
इतना अवश्य है, कि समग्र धर्मो का मूल यदि कोई एक तत्व हो सकता 
है, तो वह सम्यक्‌ दर्शन ही हो सकता है। जैसे मूल के अमाव में 
कोई भी वृक्ष अधिक दिनो तक स्थिर नहीं रह सकता, बसे ही 
सम्यक्त दशेन के अभाव में कोई भी धर्म म्थिर नही रह सफतता । 
जैन दर्सन का मूल सम्यक्‌ दर्मन ही है। जिस प्रकार समग्र वृक्ष की 
प्राण-दावित का आधार और गेन्द्र, उसकी जड़ होती है, उसी प्रकार 
जैन-दर्भन फा गूल सम्यक्‌ दर्शन है । बुद्ध फे मूल एवं जड़ के कारण 
डी वृक्ष की सारी पत्तियाँ हरी-मरी रहती हैं, उससे पल-फूल संगत है 
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और वह वृक्ष विक्रासोन्मुख बना रहता है, परन्तु यह तभी तक है, 
जब तक कि वृक्ष का सूल एव वृक्ष व) जड़ हरी भरी बनी रहती है । 
जब तक वृक्ष की जड सणवत है, चमी तक उसमे नयी नयी कोपलें 
फूठती रहती हैं. नये-नये पत्त आते रहते है, उस पर फूलों को 
मधुर मुस्कान वनी रहती है और उस पर मधुर फल लगते रहते 
है। अत वृक्ष की प्राण-शक्ति, उसका वैभव, उसका सौन्दर्य एवं 
उसके विकास का मूलाधार उसकी जड होती है, जो भूमि के अन्दर' 
बहुत यहरी होती है । जो सत्य एक वृक्ष के सम्बन्ध में है, वही 
सत्य अध्यात्म-साधना के सम्बन्ध 'मे भी है । अध्यात्मवादी दर्शन के 
अनुसार अध्यात्म-साधना का मूल आधार सम्यक दर्गंन ही है। 
सम्यक दर्शन से ही अहिसा, मत्य और ब्रह्मचर्य 'आदि ब्रेंत फलते 
फूलते हैं । श्रावक-जीवन की मर्यादा का मूल आधार भी सम्यक्‌ 
दर्शन ही है । इसी के आधार पर श्रावक का:जीवन निर्मल एवं 
स्वच्छ रहता है। साधु-जीवन के ब्रत एव नियमो का आधार भी 
यहो सम्यक दर्शन है | यदि सम्यक्‌ दर्शन नही है, तो साधुत्व भाव 
भी उसमे कंसे रह सकता है ? किसी भी साधक के अंतरंग मे जब 
तक सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति है और जब तक उसके जीवन के - 
कण-कण में सम्यक दर्णन्‌ की भावना प्रिव्याप्त रहती है, तव तक 
धर्म का वृश्न हरा-भरा रहता है और फलता-फूलता रहता है। यह, 
तो आपको पता ही है, कि वक्ष में प्रति वर्ष परिवर्तन आता रहता 
है और यह परिवर्तत उसके जीवन के विकास के “लिए आवश्यक 
भी है| वक्ष में प्रतिवर्ष नये पत्ते आते रहते हैं और पुराने पत्ते 
झडते जाते हैं, नये फून आते हैं और पुराने फूल समाप्त हो जाते ' 
है औन नये फल आते हैं तथा पुराने फल क्षीण हो जाते हैं, यह 
परिवतंन वक्ष मे प्रति वर्ष आता है, परन्तु इस परिवतन के होते 
हुए भी उसकी जड ज्यों की त्यों बनी रहती है । इसी प्रकार 
आचार से सम्बन्धित बाहर के नियम-उपतन्तियम बदलते रहते हैं, 
परन्तु उनका मूलाधार जो सम्यक दर्शन है, उसमे कोई परिवतन 
नहीं होता | धर्म और साधना के क्षेत्र मे युग और काल ब्रम से 
बाहर के नियम एवं उपनिय्सों मे परिवर्तन आता है, परस्तु धर्म 
के मूलाधार में किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं होता। यह जो 
कुछ परिवर्तन बाहुर के नियम एवं उपनियमों में होता रहता है, 
इससे किसी प्रकार की हाति नही हो सकती, यदि मूल शुद्ध एवं 
पवित्र ह# तो । न्‍ ग 
परिवर्तन जीवन का एक स्वस्थ रुप है | परिवर्तत का अर्थ 


जैन-जर्वान फा मूल ; सस्यझ दर्शन २६१ 


-जीवन शक्ति । जिसमे जीवन-शक्नि हैँ उसमे परिवत्तन अवध्य 
होगा | और जिसमे किसी प्रकार परिवतन नहीं होता, समझना 
चाहिए, उसमे जीवन-शव्ति का अनाव है । मैं आपसे वक्ष की वात 
फह रहा थां, पतझड और वसन्‍्त में होने वाला वृक्ष का यह परि- 
बर्तन इस बात का चोतकऊ है, कि वृक्ष से प्राण-शक्ति है और उसमें 
जीवन-गक्ति विद्यमान है | यदि उसमें जीवन-शक्ति न रहे तो 
फिर ने उसमे पत्ते लगेंगे और न फूल-फल ही लगेंगे। बस परि- 
वर्तन में एक वात और रहती हैं, जिसका समझना आवश्यक हैं 
और वह यह है, कि प्रत्येक वसन्‍्त में वक्ष में परिवर्तन हो आता 
है, नये पत्ते और नये फल-फूल भी लगते है, परन्तु वे पत्ते और फल 
फल उनसे भिन्‍न नही हैं जो पहले वर्ष में लगे थे । यह परिवेतन सदृश 
ही होता हैं विसदृश नही । यदि गुलाब का फूल एक वसन्‍्त में एक 
रग-रूप का हैं, तो ऐसा कभी नही होगा, कि दूसरी वसनन्‍्त में वह 
इसरे रंग-रूप का बन जाए | हर वार फल-फूल एक ही रग-रूप के 
होगे, उसमे कोई परिवर्तन नहीं होगा । यही सिद्धान्त धर्म एव 
साप्रना-क्षेत्र मे भी लागू होता है। वाहर के क्रिया-काण्डो में परि- 
चर्तन होता रहता है, वाहर के अनुष्ठानों मे परिवतंत्र होते हुए भी 
अतरग धर्म मे किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं आता । अट्विसा 
सदा अहिसा हो रहेगी, सत्य सदा सत्य ही रहेगा, अचौये सदा 
अनीर्य ही रहेगा, ब्रह्मचर्य सदा ब्रह्मचयय हो रहेगा और अपरियद् 
सदा अपरिग्रह ही रहेगा | देश-फाल और परिस्थिति के वश प्रिया 
घाण्डल्प आचार में परिवर्तन होना सम्भव है, किन्तु मूल विश्वास 
में और मूल आचार में किसी प्रहार का परिवर्तन नहीं होता । 
सामायिय या पीपव णाप कुछ भी क्यो ने करे, उसदा मूल भाव 
एव उसका मूस स्परूप कभी परिवतित नही होता । दोनों हैः कन्‍्त 
रंग में सबर है तथा दोनों में ही आत्मा बी संसार की वासना से 
झलन करने का भाव है । आप 'वातामर परटें या कल्याण मा 
पढें परन्य जात्मा में तो बडी प्रभु के चरणों में सलडाजलि अगित 
कफूरमे की भावना रहती है | दान देने से, शील पालने से जोर तप 
गरसे ने भी थात्मा मेंयुन या शुद्ध धम की ज्योति जगमगाती 
£ । गेरे कहने था अभिप्राय यटी है, मि मूल एप दोतर भी इावरी 
घावायरण में जो परिवर्तत भाता हैं, उसमे मल भायसा घबदव सी 
पाती हैं । कल्पना कीजिए, एफ ऐसा हपपित एं, थो प्रतिदिन सयी- 
गयो वेखनूपा घारण करा है, इसना जी नही, दहित् दिल से तीन- 
तोन बार कपदे बरलता टला है >परस्स इस प्रशार सपेन्यमे छः 
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'वदलने की क्रिया से वह आप नही बदल जाता । आप तो वही का 
चही रहता हैं । उसके अपने आपके मूल स्वरूप मे किसी प्रकार का 
'परिवर्तत नही होता । आप स्वयं भी चाहे अपने रूप कितने ही वैंयो न 
बदललें, आप किसी भी रूप मे क्यो न रहे, पर देर-सवेर आपकी अपनी 
मौलिक पहचान अवश्य हो जाएगी । इसी प्रकार बाहर के क्रिया 
काण्ड भले ही बदलें, परन्तु अन्तर में साधक की आत्मा सवर एव 
निर्जरा के स्वरूप को कभी नही वदलती । यदि मूल आधार ही वदल 
जाए, तब तो सभी कुछ गडबड़ा जायगा। यदि मूल के विशुद्ध, पवित्र 
और स्थिर रहते हुए, वाहर मे हजारो हजार परिवर्तन भी आ जाए, 
त्तव भी आत्मा का कुछ विगड नही सकता । हमारी अध्यात्म-साधना 
का मूल आधार सम्यक दर्शन ही है, यदि वह सुरक्षित है एव वह 
अक्षुण्ण हैं तो फिर वाहर के परिवर्तनीं से हमे किसी प्रकार का 
भय नही होना चाहिए । अध्यात्मवादी जैन-दर्शन मे समाज, जाति 
और परम्परा के सम्बन्ध में कुछ विशेष नही लिखा गया हूँ । 
समाज के रीति रिवाजों और परम्पराओं की उलझन में उलझना 
उसे अभीष्ट नहीं था, क्योकि वह आत्मा का धर्म हैं, किसी भी 
समाज एवं-जाति का धर्म नही हैं ! जो धर्म समाज एवं जाति पर 
आधारित होता हैं, उसी मे इस प्रकार के समाज और जाति के 
नियमों का विधान होता हूँ । यही कारण हैँ कि अध्यात्मवादी 
दर्शन में आत्मा के अतिरिक्त अन्य सामाजिक विधि-विधानो को 

महत्व नही दिया जाता हैँ । उसका लक्ष्य एक मात्र आत्म-विशिद्ध 


ही होता है ! 


अभी मैं आपसे यह कह रहा था, कि जैन-परम्परा के किसी भी 
आचार्य ने इस सम्बन्ध में कुछ नही लिखा, कि विशिन्न समाजो और 
विभिन्न जातियों मे प्रचलित रीति रिवाजों और परम्पराओ मे से 
क्या ठीक है और क्या नही ? किसे रखना और किसे नहीं रखना, 
किसे छोड़ना और किसे नहीं छोडना ? क्योकि यह सब समाज के 
कतंव्य हैं और समाज के कतंव्यों मे से क्या रखना और क्‍या 
छोड़ना और क्या करना और क्या नही करना--यह अध्यात्म-शास्त्र 
का विपय नहीं है। यही कारण है, कि किसी भी प्राचीन जन 
आचार्य ने वैदिक मनुस्मृति जैसा स्मृति ग्रन्थ नही लिखा। इस सम्वन्ध 
में वस्तुस्थिति यह है, कि अध्यात्मवादी दर्शन एकमात्र यही वात बत- 
लाता है, कि आत्मा से परमात्मा कैसे वना जाए, तथा भव- 
वन्धनों का अभाव कैसे किया जाए ? समाज-घर्म, जाति-धर्म और 
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परम्परा के कतंव्यों का मार्ग, भले ही वह कितना भी लम्बा क्‍यों न 
हो, उसको सकलित करने की और अकित करने की शक्ति होते 
हुए भी, अध्यात्मवादी सन्‍्तों ने उसकी उपेक्षा क्‍यों की ? यह एक 
महत्वपूर्ण प्रइन है। जिन्होंने समस्त मार्गों के कप-कण को देख 
लिया, महासागर जेसे विशालकाय देन ग्रन्थो की जिन्होंने रचना 
की, क्‍या वे स्मृत्तियो की रचना नहीं कर सकते थे ? अवश्य 
ही कर सकते थे, फिर भी उन्होने वैसा नही किया | कारण, 
उन्होने देखा कि सामाजिक क्रियाकाण्ड शाश्वत सत्य नहीं हूँ । 
वह आज है, कल नही है, अत. इसके लिए अपनी शक्ति का अप- 
व्यय क्यों किया जाए ” समाज और परम्परा के नियमों मे प्रान्त,. 
जाति, देश और काल आदि की भिन्नता भी अवश्य ही रहेगी ! 
न्होने सोचा कि इन पुराने घेरो को तोड कर नये घेरे क्यो डाल 
जाय ? यदि रीति-रिवाजो के घेरो मे वधना आवश्यक है, तो 
पुरानो में ही क्यो न वंधा जाए, उसके लिए नए बन्धन बाँघने की 
क्या आवश्यकता ? इस स्थिति मे एक प्रव्न उत्पन्न होता हूँ, कि 
परपरागत स्मृतियों के किन-किन विधानो को आप स्वीकार करते 
हैं और किन-किन विघानों को आप स्वीकार नहीं करते ?२ 
इस प्रश्न के उत्तर में जन परम्परा के अध्यात्मवादी संतो ने एक 
ही उत्तर दिया, कि न हम किसी विघान को एकान्त रूप से स्वीकार 
करते हैं और न किसी विधान को हम एकान्त रू में अस्वीकार ही 
करते हैं। जिसके स्वीकार करने से हमारा आत्म-भाव अक्षण्ण 
रहता है, वह सब कुछ हमें स्वीकार है । और जिससे आत्मा में 
मलिनता उत्पन्न होती है, जिससे आत्मा अपविश्न बनती हूँ, वह सब 
कुछ हमे स्वीकार नही हैँ । मुल वात आत्मा की हूँ और उससे भी 
पहले मूल वात सम्यक दर्शान की हूँ। सम्प्क्‌ दश्शन को क्षति 
पहुंचाने वाला फोई भी विधान हमें स्वीकार नो हो तब ता | एफान्त 
निषेध और एकान्त विधान जैसी ल्थिति की हम स्वीकार नहीं कर 
सकते । जीवन-विकास में जो विधान सहायक है, उसका हम भादर 
फरते हैँ और उसे स्वीकार भी करते हैं । इसफे विपरीत आत्म 
घिक्ास में बाधा डालने वाले फिसी भी विधान को स्वीकार ह 
फ्िया जा सकता । आखिर ममाज के यह विधि और निषेध न्धायी 
नही हैं। इनमें तो परिवर्तेम होता ही रहता है। परिवर्तित देश बोर 
फाल के अनुसार विधि निर्षंध बने जाते है और मिपेध विधित या! 
लौफिक विधि, जो सम्यद दर्शन में एवं ब्सलाइरण में बाधा उप« 
हित नही बरी, उसे रखीवपर झरने मे जैन धर्म को फिसी प्रकार 
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की अडचन नही है। जैन धर्म का कहना है कि सारे ससार मे 
मानव ज़ाति का. एक ही रूप है, उसके विभिन्न 'रीति-रिवाजो से, 
उसको परस्पर विरोधी परम्पराओ से तथा उसके विचित्र क्रिया- 
काण्डो से हमारा कोई झगडा नही है ।- केवल इतना ही ध्यान रखना 
आवश्यक है, कि उनसे सम्यक्त्व एवं सद्यचार को किसी प्रकार की 
वाघ्रा न पहुंचे । सम्यक दर्शन में कोई धक्का न - लगता हो और 
आत्म-भाव की साधना मे किसी_ प्रकार की रुकावट न आती हो, 
तो फिर किसी भी रीति-रिवाज को मानने से हमारा क्या विगइता 
है ? हम जीवन की किसी-भी अवस्था मे क्यो न रहें, हमारे लिए 
यही आवश्यक है, कि हम अपने स्वरूप को न भूलें | चाहे हम दान 
करें, शील का पालन करें और तप करे, किन्तु एक बात का ध्यान 
रखें। कि सव॒र और निज्जेरा की साधना से हम अपनी आत्मा को 
पवित्र बनाते रहें | सवर और निर्जरा की साधना ही वास्तविक 
साधना हैँ | इस साधना से ही सम्यक्‌ दर्शन सिर्मल, स्वेच्छ, पवित्र 
और पावन होता हैं। इसी को अध्यात्म धर्म कहा जाता है। 


एक शिष्य ने अपने गुरु से प्रश्न किया, कि “संसार और मोक्ष 
के क्‍या हेतु हैं ! “-उक्त प्रइन के.उत्तर मे ग्रुरु ने बहुत ही सुन्दर 
समाधान दिया---“जो आख्रव है, वही ससार का हेतु है और जो 
सवर है, वही मोक्ष का हेतु है ।” जो आख्रव, है, वह चाहे शुभ हो य. 
अशुम हो, त्याज्य है। जिस प्रकार-पाप त्याज्य है, उसी प्रकार अन्तत्त 
पुण्य भी त्याज्य है। परन्तु जो सवर है, जिसमे न पुण्य है न पाप, जी 
शुभ और अशुभ दोनो से भिन्‍त है, वही ग्रहण करने के योग्य है। पुण्य 
हमे युख देता है. इसलिए उसे पकडकर बैठे रहें, और .पाप हमे ढू ख 
देता है, इसलिए हम उसे छोड दे, यह एक ससार को दृष्टि है 
अध्यात्म-दृष्टि तो चुभ एवं अशुभ दोनों से ऊपर उठ कर आत्मा 
के विशुद्ध भाव को ही ग्रहण करती है। कल्पना कीजिए, आपके 
समक्ष एक ऐसा व्यक्ति खड़ा है, जिसने अपने शरीर पर दुग्ध-बवल 
वस्त्र धारण किये हुए हैं। यदि कोई व्यक्ति उसके ऊपर काली 
स्याहो के छीटे देता है, तो वह कुद्ध हो जाता है और कहता है, 
कि तूने मेरे वस्त्रो को ख़राब, कर दिया है। यदि कोई दूसरा 
व्यक्ति उसके उन्‍्हों वस्त्रो पर केशर का छोटा डालता है, त हर वह 
कहता है, कि वहुत अच्छा हुआ, यह केशर कितनी सुन्दर और 
सुगन्धित हैं । यह एक ससार-दृष्टि हैं | ससार-दृष्टि का अर्थ हैं 
अशुभ पर द्वेप करना और थुभ पर राग करना। परच्चु एक सत्या 
त्मवादी व्यक्ति की दृष्टि में काली स्याही का दाग ओर केशर वा 
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दाग दोनो समान हैं | स्वच्छ वस्त्र पर चाहे काली स्थाही वा धब्वा 
हो, अथवा केशर का धव्या हों, दोनों ही उस वस्त्र की मूल न्वच्छता 
एवं घवलता के लिए घातक एवं वाघक हैं। वस्त्र की स्वच्छता 
बनाये रखने के लिए, दोनो से ही बच कर रहना आवश्यक हैं ! 
दोनों ही धव्वों में वस्त्र के शुद्ध स्वरूप का नाश होता है | वस्त्र की 
जितनी दूरी में वह धव्या रहता हैँ, फिर चाहे वह घव्या काली 
स्याही का हो अथवा फेशर का हो, वस्त्र की स्वच्छता में बाधक ही 
हैं, साधक नही हो सकता । यदि किसी 'वेत वस्द्ध को केशर के र॒ग 
से रमग दिया जाए तो ससार की दृष्टि मे उस वस्त्न का मूल्य बढ़ 
जाता हैँ, इसके विपरीत यदि किसी स्वच्छ वरत्न को कीचड में लथ- 
पथ कर दिया जाए, तो ससार की दुष्टि में उस वस्त्न का मूल्य गिर 
जाता हैँ, किन्तु एक अध्यात्मवादी साधक की दृष्टि में दोनों ही 
विकार है, चाहे वह केशर हो, चाहे वह कबीचट हो । क्योकि बर 
का जो निज स्वरूप था और उसका जो ए्वेत रूप था, वह तो दोनों 
ही स्थितियों में समाप्त हो जाता हूँ । वस्त्र त्री स्वच्छता और र्व 
स्थता दोनो ही स्थितियों मे नप्ट हो जानी हूँ । इसी प्रकार आत्मा 
में चाहे पुण्य का केशर डालो कौर चाहे पाप का कीचड डालो 
आत्मा की पवित्रता दोनो ही स्थितियों में नहीं रह सकती । अध्या- 
त्मवादी दर्शन कहता हूँ, कि पुण्य भले ही अनुकूल हूँ, पाप भले ही 
प्रतिकुल है, परन्तु दोनो ही आत्मा का अहित करते हैं और दीनो 
ही आत्मा के विद्युद्ध स्वरूप का घात करते हैं । पुण्य और पाप दोनो 
ही विकार हैं दोनों ही वन्धन है और दोनो ही आकुलता रूप होने 
ते आमा का अहित करने वाले हैं; यही परमार्थ-दप्टि हैं और वही 
अध्यात्म-दृष्टि हूँ । 
एक प्रश्न और उठता हूँ » पूछा जाता है, कि मोक्ष की स्थि 
में चारित्र रहता हूँ या नही ? इस प्रध्न के उत्तर में कहा गया है 
कि द्रव्य-चारित्र तो वहां नही रहता, परन्तु भाव-घारिद्र बरहां अवध्य 
ता हूँ | द्रव्य चारिय का अर्थ ह--वाह्य शिया-काण्ट गव बाह्य 
नियम और उपसियम | यह तो इसी जीवन के लिए स्वीपयार वबिए 
जाते हैं । एस जीवन की अन्तिम ध्वात तक तो थे जीवन के साथ 
7ट सकते है, विन्‍्त इसके बाद गौसे रह राफते है ? हनके गिए 'जाव- 
जीयाए का ही पाठ जाता है न अत प्रस्तत जीवन में थाए भोपत 
में ये कैसे रह सवते हैं ? अब रही भाव-चारित्र की बात, बह नो 
आत्मा छा निज धर्म हैं। भाव-जारिव या जय हँ-स्वग परम ता, 
स्वग्प्लीनता । स्यमू्परमण मोद में अवच्य रहता ही है । उमा भात्मा 
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हैं, वहाँ उसका स्वरूप भी अवश्य रहेगा और उस स्वरूप में तन्म- 
यता एवं तल्नीनता रूप भाव-चारित्र मोक्ष में अवश्य ही रहता है । 
सिद्धों में व्रत रूप चारित्र नही रहता, परन्तु स्वरूपरमणता रूप 
चारित्रतों रहता ही हैं। यदि सिद्धों में स्वरूप रमणतारूप चारित्त 
भी न माना जाए, तव वहां कौन-सा चारित्न रहेगा द्रव्य चारित्र तो 
वहा रह नही सकता | और चारित्र सवेया न रहे, यह भी ठीक नही है, 
क्योकि चारित्र जब आत्मा का निज गुण हैं, तव जहा गुणी हैं, 
वहा उसका ग्रुण अवश्य रहेगा ही । इस दृष्टि से मैं आपसे यह 
कह रहा था, कि माक्ष की स्थिति में भो चारित्र रहता है । ज॑से 
वहाँ क्षायिक्त सम्यक्‌ दर्शन और क्षायिक सम्यक्‌ ज्ञान रहता हैँ, वैसे 
ही क्षायिक सम्पक्‌ चारित्र मी वहा अवश्य रहता है । जब चारित्न 
मोह का सर्वथा क्षय होने पर क्षायिक्र सम्यक दर्शन और क्षायिक 
ज्ञान के समान क्षायिक चारित्र हो गया तो वह मोक्ष मे कहां चला 
जायगा ? यदि क्षायिक चारित्ननष्ट हो सकता हूँ तो किर क्षायिक 
सम्यक्दर्शन और क्षायिक ज्ञान भी नष्ट क्‍यों नहीं हो सकते हैं ? 
यह ठीक है कि आगमों में मोक्ष दशा में चारित्र नही माना है । 
परन्तु यह तो तके से विचार करना ही पड़ेगा कि वह कौन सा 
चारित्र है, जो-मोक्ष में नहो माना जाता । व्यवहार चारित्र सिद्धो में 
नही है, यह तो ठोक है। परन्तु निश्चय चारित्र तो वहाँ तक सिद्ध 
है | क्षायिक भाव वही होता है, जो सादि अनन्त हो । इस तक से 
क्षायिक चारित्र मुक्तदशा मे पूर्णरूपेण तर्क सिद्ध है। यदि कोई कहे 
कि तक अप्रमाण है, हम तक को नही मानते, तो उनका यह कहना 
अयुक्‍्त है । सिद्वान्त के निर्णय के लिए तक करना अच्छा है, बुरा 
नही है ! बुद्धि के द्वार को वन्द करना मैं कभी पसन्द नही .करता | 
आखिर किसी भी सिद्धांत के तथ्य को परखने की कप्तोटी बुद्धि 
और तक ही तो है । मैं उन आचार्यो-का हजार वार अभिननन्‍्दन 
करता हूँ, जिन्होंने तर्क और बुद्धि को महत्व दिया हैँ । आँख मूद 
कर किसी बात को स्वोक्रार करने की अपेक्षा, मैं यह अधिक उचित 
समझता हूँ, कि तक॑ और बुद्धि से. विचोर --कर ही-किसी तथ्य को 
स्वीकार किया जाए। जब हम अपने प्राचीन शास्त्रों का एव दशन- 
ग्रन्थों का अध्ययत और मनन करते हैं, तब ऐसा प्रतीत होता हूँ, 
कि तकों का एक प्रचण्ड तूफान आ गया है | देखा गया है, कि इस 
तर्क के युद्ध मे कभी-कभी शिष्य अपने गुरु से भी आगे तिकल जाता 
हैं । जब गुरु का निर्णय थिष्य को नहीं भाया, तो उसने अपने रा 
और बुद्धि के वल पर आगे दौड़ लगाई और वह अपने गुरू से भ॑ 
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आगे बढ़ गया । गुरु गुड ही रह गया और चेला चीनी वन गया ।! 
गुरु के विचारों से शिष्य का मतभेद होना, पतन का मार्म नहीं है । 
यह ठीक नहीं है, कि गुरु से शिप्य निरन्तर हीन ही होता जाए । यह 
बात गलत हूँ, कि एक गुरु का शिप्व सदा शिष्य ही बना रह जाए, 
वह गुरु न वन सके । 

एक वार. वेदान्त-परम्परा के एक सन्यासी मुझे मिले । हम 
दोनों मे काफी देर तक विवार-चर्चा चलती रही | वातचीत के 
प्रसग में मैंने पूछ लिया, कि “एक व्यवित्त किसी गुरु का भिष्य 
क्यो वनता है ? ” सन्‍्यासी जी ने मेरे प्रध्न का उत्तर देते हुए 
कहा--कि “शिष्य गुरु से ज्ञान प्राप्त करने के लिए ग्रुरु का शिप्य 
बनता है ।” मैंने कहा कि "ज्ञान क्‍या कोई लेने देने की चोज है ? 
यह तो आत्मा का अपना ही निज ग्रुण हैं । और निज ग्रुण वाहर 
में दूसरे को कंसे दिया जा सकता है ? जब ज्ञान लेने और देने 
जैसी कोई चीज नही है, तो फिर एक व्यक्ति किसी गुरु का शिप्य 
क्यों बनता है ?” सन्यासी वेदान्ती थे। वेदान्त के अनुसार भी ज्ञान 
आत्मस्वरूप ही होता है, अतः वह लेने और देने की वस्तु नही है। मैंने 
सन्पासी से कहा --कि “आपका जवाब एक साधारण बाजारूजवाब 
है । आपके सिद्धान्त के अनुसार भी यह कैसे उचित हो सकता है 
कि एक शिप्य गुरू से ज्ञान प्राप्त करने के लिए गुरु का शिप्य 
वनता है । स्वामी जी, जरा गहराई में उतरिए, शिष्य शिष्य बनने 
के लिए नही, अपितु शिष्य, गुरु बनने के लिए ही शिप्य वनता है । 
जो ग्रुरु शिप्य को शिप्य बनाता है, वह उसे गुरु नहीं बना सकता । 
यदि शिप्य सदा शिप्य हो वना रहता है, तो यह कोई सुन्दर वात 
नही है | मेरे विचार मे प्रत्येक शिप्य गुर बनने के लिए ही शिष्य 
वनता है | शिष्य सारे जीवन भर शिप्य बने रहने के लिए और गुरू 
फे विचारों की भारी भर-कम गठरियों की सिर पर होने के लिए शिप्य 
नहीं बनता है । भारतोय दर्शन के अनुसार सिष्य श्रोत्ता नहीं, द्रप्दा 
है, वह सत्य को श्रवण तक ही नहीं, अनुभव तक ले जाना चाहता 
हैं। फलत, वह अनुभवी गृर बनने के लिए ही शिप्य बनता है । 
हीन से टीन और अन्धवार में भटकता हा व्यति जब गुग के 
सम आफर हाशे होता हैं, तो संगत लीजिए, वह सिखार 
सनमें के लिए नती आया हूं, ब्रहिफकि गुरू के सानिष्य में 
बनने के लिए ही भाया हैं ! पह दीया £ै 
बम मबता, विस्त गत के सॉमिश्य मे रह 
साधना पफरहे छह भो एड दिल हैयब्य ही गुर सन नसम्त 
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मनुष्य की आत्मा में अपार शक्ति और अमित वल है । जब वह 
साधना-क्षेत्र में उतर कर उसमे स्थिर वन जाता है, तो मनुप्य तो 
क्या, स्वर्ग के देव भी उसके चरणों में नत मस्तक हो जाते हैं । यह 
भी क्‍या अजब-गजब की वात हूँ, कि जब ससार के अन्य पथ देव- 
देवियो की पूजा की बात कहते हैं और देव-पूजा मे धर्म बतलाते 
हैं, तब अध्यात्मवादी ज॑न-दर्शन यह आधोष करता है, कि भौतिक 
शक्ति में भले ही देव मनुप्य से बडा हो, किन्तु अध्यात्म-साधना के 
क्षेत्र मे तो मनुष्य ही देवता से वडा है | जब मनुप्य अपने वन्धनों को 
तोड़ कर, अपने अन्तर के प्रकाश को प्राप्त कर लेता है, तब वह 
देवाधिदेव वन जाता है । जिस मनुष्य मे देवाधिदेव बनने की 
शक्ति विद्यमान है, जिसमे आत्मा से परमात्मा बनने का बल है, 
फिर क्‍या वात हैं कि वह मनुप्य शिष्य -से ग्रुहून बन सके ? 
प्रत्येक मानव मे अपनी आत्म-शक्ति को जागृत करके, जब पर- 
मात्मा बनने की शक्ति विद्यमान है, तव वह गुरु के ऊंचे सिंहासन 
पर आएरूढ़ क्यों नही हो सकता ? अवश्य हो सकता हैँ ? * 

मैं आपसे बुद्धि और तके की बात कर रहा था। मुभे स्वय 
को तक बहुत पसन्द है । जब कभी कोई जिन्ञासु व्यवित मुझसे तर्क 
करता हैँ, तब मुझे बडी प्रसन्‍्तता होती हैं । वह स्थिति मुझे 
कितना आनन्द देती है, जब कि मैं यह देखता हूँ, एक गुरु किसी 
ग्रन्थ की रचना करता हैं और उसका शिष्य उससे भी आगे बढ़कर 
उस पर भाष्य लिखता हूँ । फिर उसका भी शिष्य उस पर एक और 
विशाल टीका रचता हैँ । इस प्रकार तर्क और प्रति तक की यह आगे 
कडी जुडती चली जाती है । इससे अन्धकार मे पढें प्रतिपाद्य विषय 
का और अधिक स्पष्टीकरण हो जाता है । हमें इस बात को नही 
भूलना हैं, कि हम बुद्धिवादी, एवं तकंवादी होकर भी आदर्शवादी 
और श्रद्धावादी हैं, और आदर्णवादी एव-श्रद्धावादी होकर भी वुद्धि 
वादी एवं तकंवादी हैं। सत्य का उद्घाटन तर्क के साथ श्रद्धा से 
करते है और श्रद्धा के साथ तर्क से करते हैं ? यदि हम अपनी 
अध्यात्म-साधना के मार्ग पर अग्रसर होते हुए वर्क और श्रद्धा को 
भूल जाते हैं, तो हमारे जीवन की यह एक विषम स्थिति होगी । 

विज्व मे एक मात्र चेतनतत्व ही प्रधान तत्व हूँ | उसी के प्रति 
डिश्वास और श्रद्धा होनी चाहिए । व्यक्ति के नाम और रूप के 
प्रति श्रद्धा का क्या मूल्य है ? व्यक्तिविशेष के नाम और रूप 
तो क्षणिक हैं, किन्तु नाम और रूप जिसके आधार पर चनते 
हैं, वह अमर आत्मा ही वस्तुत: अमर हैं। ससार में जितने भी 
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भी झगडे हैं, जितने भी सघपं है, और जितने भी तूफान हैं, वे सब 
नाम और रूप की श्रद्धा को लेकर ही होते हैं। नाम और 
रूप की श्रद्धा को लेकर उठने वाले ये तूफान और सबर्ष 
केवल श्रद्धा प्रधान तकं से ही शान्‍त हो सकते हूँ। श्रद्धा प्रधान 
के हमसे पूछता हैँ, कि इस तामात्मक और रूपात्मक जगत में 
किस व्यक्ति का नाम और रूप स्थिर रहा हैं ? ससार के साधा- 
रण व्यक्वियो की वात छोड दीजिए, तीर्थकरों के जीवन की बात 
को ही लीजिए, अनन्त अतीत में अनन्त तीर्थंकर हो चुक्रे हैँ, किसका 
नाम और रूप स्थिर रहा हैं ” तथा भविष्य में अनन्त तीर्थंकर होगे 
उनका भी नाम और रूप स्थिर कंसे रह सकेगा ? कुछ काल 
आगे बढने के वाद वतंमान के तीर्थकरों के नामी का भी हमे स्मरण 
न रहेगा । आज भी हम कितने तीर्थकरों के नामो का रमरण रख 
पाते हैं ? जब कि इस जगत मे तीर्थंकर जैसी विभूति का भी नाम 
रूप स्थिर नही रह पाता, तव ससार के साधारण जनो की बात 
कौन कहे ”? अत व्यवितिविशेष के नाम और जप के प्रति श्रद्धा 
सम्यग्‌ दर्शन नही हू । घुद्ध चेतन्य तत्व का युद्ध श्रद्धान ही सम्यग 
दशन है । 
भारतीय सस्कृति मे व्यक्ति को इतना महत्व नही दिया गया है, 
जितना कि उसके बिचार एवं रिद्धान्त को दिया गया हैं । जब तक 
व्यक्त खड़ा रहता हैँ, तब तक उसका नाम और रूप भी राड 
रहता हैं । नाम और न्‍प से मिन्द्र बदि व्यवित को देखना ही, तो 
उसके विचार एवं सिद्धान्तन को देशिए | नाम और नप का विस्ी 
एक सीमा तक महत्व अवज्य है, उिन्तु सत कुछ नाम एवं रूप 
ही सगस लेना एक बद्ृत सटठी भूल है । नाम शोर गाय कभी स्थायी 
नहीं होते । स्थायी होता है, डेवल ब्यतित दंग व्यतितत्व | ब्यक्रित 
अमर नही होता, क्योकि बह नाम रपात्मऊ होदा टै, किल्सु ब्यकित 
या ब्यद्ितिता लगर होता हैं झयोदहि बह नाग और राप से मिस्ल 
विशुट आत्मन्तत्व होता है। भारत के पहल सोटें बिचारत विनोद 
भायें से दिली में जब मिलना हटी, संथ उस समंग भष- 
सर्चा का प्रसग चला, शि एफरे पृ वर सम्प्रदाय ऊुपने £०यो 
थो अलगे-भलग गत देते है। रो नम दिदाय शरता है दो रोड 
भमों विष्णवे पटया है । और भी ->नेझ मन ऐसे 6, शिनमे बसित 
वि्लेध के सागभ है और मे धर्मों ०] पररपर सिने नही से 
पर भेैसे मय कि ' यरे बात ऊन धर्म मे सही मे । 77830 
विसी के व्यविविगंश साझ णा उरहिंय गटी बिय गया ते । जैन 
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धर्म के महासत्ष नवकार मे जिनको नमस्कार किया गया हैं, वे 
व्यक्ति नही है, वल्कि व्यक्ति के व्यक्तित्व के मूल आधारभूत तत्व 
है । अरिहत्त, सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय और साधु--इस प्रकार 
आत्मा के पाँच शुद्ध स्वरूपों को उक्त मव में नमस्कार किया 
गया हैं | इस मत्र मे जेन सस्कृति के उपदेष्टा चौबीस तीर्थंकरों 
में से किसी भी तीर्थंकर का वैयक्तिक नाम नही हैं। यद्यपि श्रमण 
सस्क्ृति मे भगवान ऋषभदेव, भगवान पाव्वनाथ और भगवान 
महावीर का बहुत ही महत्वपूर्ण स्थान है, तथापि इस मन्न से उनके 
ताम का उल्लेख भी नही है । यह मंत्र नाम और रूप से बहुत दूर 
है । इसमे केवल आत्मा के शुद्ध स्वरूप का ही उल्लेख किया 
गया हैं । अरिहन्त पद कहने से विश्व के समस्त अरिहन्तो का ग्रहण 
हो जाता है, फिर भले ही वे अतीत काल में हुए हो और चाहे 
भविष्यकाल मे होने वाले हो, अथवा वर्तमान काल में कही भी 
हो । इसमे देश, काल और जाति का वन्धन भी स्वीकार नहीं 
किया गया है फिर पंथ और सम्प्रदाय की बात तो हो ही कंसे 
सकती है | पंथ और सम्प्रदाय की बात वही आती है, जहाँ स्वरूप 
को मुख्यता न देकर नाम और रूप को मुख्यता दे दी जाती है। 
जहाँ नाम और रूप को ही महत्व मिलता है, वहाँ किसी न किसो 
सम्प्रदाय की गध भी अवश्य ही आती रहेगी, और वहाँ किसी न 
किसी व्यक्ति का नाम भी अवश्य ही जुडा हुआ रहेगा । यदि किसी 
मत्न मे किसी व्यक्षित का नाम दे दिया जाता हूँ, तो वह मत्र असीम 
न रहकर सीमित हो जाता हैँ । अत नाम नही देने से इस मत्र में 
अनन्त सत्य को बिना नाम और रूप के बन्द कर दिया गया हैं । 
नाम और रूप अमर नही रहता है | भारतीब सम्क्ृति इस तथ्य 
को स्वीकार करती हैँ कि नाम और रूप केदल शरीर तक ही 
सीमित रह जाते हैं । जब इस नाम रूपात्मक शरीर में से शिव 
निकल जाता है, आत्मा निकल जाता है, तव वेवल शव ही शेप 
रह जाता हैं, जिसे अन्त में अग्नि की भेट कर दिया जाता हूँ । स्पप्ट 
हैं कि ससार में नाम और रूप स्थिर नहीं हैं, केवल स्वरूप ही 
स्थिर रहता हैं, और यही जीवन की वास्तविकता हूँ ।” 
मैं आपसे पहले कह चुका हूँ, कि सिद्धो मे द्रव्य चारिन्न नहीं, 
भाव-चा रित्र रहता है । चांरित्र के दो भेद हैं--निश्चय चारित्र भोर 
व्यवहार त्षारित् | व्यवहार चारित्र को ही द्रव्य चारित्र कहा जाता 
है और इसी को क्रियात्मक एवं ब्रतरुप चारित्र भी कहा जाता है 
यह चारित्र सिद्धों मे नही रहता, परन्तु स्वरूपरमणतारूप, रवम्प मं 


जन-इशन का मूल नसम्प दशन ३०९ 


लीनतारूप जो निव्चय चारिदत्र हैं, वह व भी नप्ट नहीं होता । यह 
निश्चय चारित्र ही सिद्धों मे रहता है । इसी प्रकार सम्यक दर्णन के 
भी दो भेद किए गए हुँ--व्यवहार सम्बक दर्शन और निश्चय 
सम्यक् दर्शन | व्यवहार सम्यक दर्शन चाहे कितनी भी धार क्यों न 
हो जाए, किन्तु उससे आत्मा के लप्य की पूतरि नहीं होती 
व्यवहार सम्यक दर्णन अनन्त अतीत में न जाने कितनी वार हो चका 
है, परन्तु उससे कार्ये की सिद्धि नही हो सकी । निर्रय सम्यक्‌ दर्घन 
ही वास्तविक सम्यक्‌ दर्शन है । निश्चय सम्यक दर्शन के ध्ाव मे 
मात्र व्यवहार सम्यक दर्णन आत्मा में किसी भी प्रक्तार का परिवततंन 
नहीं कर सकता । आत्मध्वरुप की उपलब्धि निश्चय सम्यक दर्शन 
से ही होती है । निश्चय सम्यक्‌ दर्शन को त्रिकाली सत्य कहा जाता 
है | व्यवहार की वात केवल समय विदेप के लिए होती है, समय- 
विशेप के वाद उसकी उपयोगिता समाप्त हो जाती हैं । इसीलिए 
मैं कहता हैं, व्यवहार पर आशभ्रित जो भी कुछ है, वह स्थायी नही 
होत। । इसके विपरीत निश्चय, जो कि आत्मा का अपना युद्ध 
स्वरूप है, वही श्रिकाली सत्य हैं । जब तक निश्चय में लीनता नहीं 
होगी, तव तक परमार्थ भाव की उपतब्धि भी नही हो सकेगी । 


आपके सामने सम्यक दर्शन की चर्चा चल रही हूँ । अध्यात्म- 
वादी दर्शन के अनुसार सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का एक दिव्य प्रकाण 
है । भिध्यात्व के अन्धकार को दूर करने के लिए, सम्बक दर्शन रूप 
सूर्य की नितान्त आवश्यकता हूँ । सग्यक्‌ दर्शन के अभाव में आत्मा 
या विकास हो ही नही सवत्ता। यही फारण हु, कि जेन-दर्शन में 
न्यू तत्वों की अपेक्षा सर्वप्रथम सम्यक्न दर्णन को ही महत्व दिया 
गया हूँ । जैन-दर्शन के प्रत्येफ प्रस्थदार ने विसी न किसी रूप में 
सम्यक दर्णन का वर्णन ज्यण्य ही किया हुँ । यह चणन किसी सन्‍्य 
में विश्तार के साथ हैँ, त्तो फिसी ग्रन्थ > सशेप में € | परन्तु उतना 
अवाःय ही घ्यान में देने योग्य हू, कि एप शी ब्रन्चटार सम्बन्ध उर्घन 
थी उपेक्षा नद्ठी कर सता हूँ, बलि उुछे ग्रन्मवारों ने नी खषपने 
ग्रस्व यंग मूल आधार ही सग्यक दंग थी बनाया हूं । साधक यो 
पवार के होते डायादी योर तहोंत्रादी। क्ह्ावादी, क्षणा 
॥ री मश्यता प्रदात करता हैँ, एबं कि तमंँबादी सके कोदों 
परयागता पैसा है । बरस, अदा रेइल खड़ा गही होगी चाहिश 
उगगे साथ सर का योग भी आरिए, और स्का भी पैड 
दिसा छाहिए, उपितु उसके साथ खा पा समस्धय भी शारिएा । 
धरद्धा छोर प्रश्ण या सुरर समस्यग ही स्मप्रता या राजमाग है । 
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आगमों में हम देखते है, सुनते हैं और पढ़ते हैं, कि 
गणघर गौतम, भगवान महावीर से प्रश्न पूछते है और भगवान 
उसका उत्तर देते हैं। समाधान न होने पर गौतम फिर प्रश्न 
उपस्थित करते हैं और भगवान फिर उसका समाधान करते है । 
इस प्रकार तक और युवित चलती रहती है| परन्तु सत्य अधिगत 
होते ही गणधर गौतम उसे स्वीकार कर लेते है। जब सत्य की 
उपलब्धि हो गई, तब तक और युक्ति का अपने आप में कोई महत्व 
नहीं रहता । तक और युक्‍्ति सत्य की उपलब्धि के साधन हैं,साध्य 
नही । जैन-दर्शन में एकान्त तके और एकानन्‍्त श्रद्धा को जरा भी 
स्थान नही हैं । यद्यपि जैन दर्शन तर्क और बुद्धि का द्वार बन्द 
नही करता हैँ यहाँ गौतम के समान कोई भी भक्त प्रभु से तक॑ 
और युक्ति कर सकता हैं, परन्दु उस तर्क और युक्ति का आधार 
सत्य का अनुसधान होना चाहिए । जब सत्य की उपलब्धि हो जाए, 
तव तक॑ और युक्ति विश्वास एवं श्रद्धा मे परिणत हो जाते हैं । 
कितना भी तक' क्रिया जाए, अन्त में गुरु के हाथो मे शिष्य को 
अपना मस्तिष्क अपित करना ही पडेगा । जंव एक शिष्य गुरु के 
समक्ष अपना मस्तक समर्पित कर देता है, तव इसका अ्थ यह 
होता हैं, कि उसने श्रद्धा एवं विश्शास को स्वीकार कर लिया हूँ । 
श्रद्धा को स्वीकार करने का अर्थ हँ--उसने अपने आत्मध्वरूप 
पर विश्वास कर लिया है, और आत्मस्वरूप पर विश्वास करना ही, 
निश्चय सम्यक दर्शन हैँ । एक युग आया था, जिसमे विभिन्न 
सम्प्रदायो के पण्डितो ने एक दूसरे को पराजित करने के लिए 
दलीलो की अखाडे बाजी जमा दी थी। उस समय का एक मात्र 
ध्येय यही था, कि अपने से भिन्न पथ के पण्डित को किसी भी 
प्रकार से निरुत्तर कर दिया जाए। इस युग को साहित्य के 
इतिहास में न्‍्याययुग और नर्कं-युग कहा जाता है । इस युग के 
जैन-विद्वानो मे भी तक-युग का प्रभाव स्पष्ट रूप से प्रतिभासित 
होता हूँ । आचार्य सिद्धसेन दिवाकर और आचार्य समन्तभद्र अपने- 
अपने ग्रन्थों में तक और युक्ति के वल पर ही, अनेकान्तवाद की 
भव्य स्थापना की हैं । फिर आगे चलकर अक्लक भीर हरिभद्र ने 
इस तक वादी मो्चे को सर्भाला और विभिन्न प्रकार के तर्कों के 
बदले प्रति तक उपस्थित किए । सबसे अन्त में न्‍्याय-युग के प्रखर 
पण्डित वाचक यशोविजयजी ने इस तककंवादी मोच्चे वो सम्भाला 
और नवीन न्याय की शैली में अनेक ग्रन्थों का प्रणयन किया । 
परन्तु इस तर्क-युग में तर्क और प्रति तक करते हुए भी जैन विद्वान 
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१७ ह 
झरंसार और 


मोक्ष 


सम्यक्‌ दशन की चर्चा वहुत हो चुकी है, फिर भी चर्चा को 
क्विनारा कहाँ मिला है ? क्योकि सम्यक्‌ दर्शन एक ऐसा विषय है 
जिप्त पर सम्पूर्ण जीवन भर भी लिखा जाए अथवा वोला जाए तो 
उसका अन्त नही आ सकता । अन्त आ भी कैसे सकता है ? क्योकि 
प्रत्येक गुण जब अपने चुद्ध स्वरूप मे पहुंच जाता हैं, तव बह अनन्त 
होजाता है। यद्यपि तत्त्व श्रद्धावल्प मूलस्वरूप की दप्टि से सम्यक- 
दर्शन मे किसी प्रकार का भेद अथवा खण्ड नहीं होता, किन्तु हि 
किसी एक व्यक्ति की भपेक्षा अथवा देश और काल आदि 
अपेक्षा, उसके भेद एवं प्रभेदों की कोई इयत्ता नही है, और तदनु: 
सार सम्यक दर्शन की व्याख्या एव परिभाषाओं की भी कोई एक 
सीमा नही रहती है। गया की एक ही निर्मेल एवं अखड धारा होती 
है | गंगा का जल जब अपनी मूल धारा मे प्रवाहित रहता है, तो उसमें 
किसी प्रकार का भेद उपस्थित नही होता, परन्तु जब घारा के जल 
को व्यक्ति अपने-अपने पात्र विशेष में वन्‍्द कर लेते हैं, तव वह जल 
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एक होकर भी अनेक बन जाता है। इसी प्रकार सम्बक्‌ दर्शन अपने 
आप में एक अखण्ड तत्व होते हुए भी उसकी अभिव्यक्ति विभिन्‍न 
देश और विभिन्‍न काल के विभिन्न व्यक्तियों मे होने के कारण वह 
एक होकर भी अनेक हो जाता है| सम्यक दर्शन के इस विशाल 
एवं विराट रूप को समझने के लिए, किसी न किसी प्रकार का 
आधार अवश्य चाहिए । प्रश्न है, वह आधार क्‍या हो और कंसा 
हो ? भ्रूतकाल के ग्रन्थकारो ने अपने-अपने ग्रन्थों मे उसका कंसा 
अक्न एवं चित्रण किया है ? यह प्रइन बड़ा ही महत्वपूर्ण है | मुझे 
उक्त प्रश्न के समाघान मे केवल इतना ही कहना है, कि यदि आप 
उन ग्रन्थकारो के शब्दों को पकड़ेंगे, तब तो समाधान यह होगा कि 
जितने ग्रन्थकार हैं, उतने ही सम्यक्‌ दर्गन की व्याख्या, परिभाषा 
और लक्षण हैं! इसके विपरीत जब आप उत ग्रन्थकारों की भाषा 
को न पकड़ कर, मुलक्षव को- ग्रहण करें, तब सबका लक्षण एक 
ही होगा, सबकी व्याख्या एक ही होगी और सबकी परिभाषा भी 
एक ही होगी । उसमे किसी प्रकार का भेद नही हो सकता । 


सबसे पहला और सबसे मुख्य प्रश्न यह है, कि सम्यक्दर्णन 
क्या वस्तु है ” उसका क्या स्वरूप है और उसका क्‍या लक्षण है ? 
इस प्रइन के समाधान में कहा गया है, कि सप्त तत्व और नव पदार्थ 
पर श्रद्धान करता ही सम्यक्‌ दर्शन है| ज॑न-दर्शन में यह कहा गया 
है, कि पञच अस्तिकाय, पड़द्रव्य, सप्त तत्व और नवपदार्थ पर श्रद्धान 
करना, सम्यक्‌ दर्शन है। सम्यक दर्शन का यह लक्षण ऐसा है, जिसे घूम 
फिर कर सभी भ्रन्थकारो मे स्वीकार किया है। ग्रन्थकारों की ही वात 
नही है, मूल आगम में भी सम्यक्‌ दर्शन का यही लक्षण किया गया 
है, और ग्रन्थकारो ने इसी को अपना आधार बनाया है। किसी 
भी युग का आचाये क्यो न हो उसका मूल आधार तो वीतरागवाणी 
आगम ही रहेगा । आज मैं भी आपके समक्ष सम्यक दर्शंव की जो 
परिभाषा एवं व्याज्या उपस्थित कर रहा हूँ, उसका आधार भी 
वीतरानवाणी आगम ही है। हमारा सौभाग्य है, कि हम एक ऐसे 
युग में पैदा हुए हैं, जिसमे आयम और जाग के वाद के विशिष्ट 
आचारयों वा चिन्तन हमें उपलब्ध हुआ है। जँसे मूल कानम से 
बाचार्यों ने भाव ग्रहण करके, उसे पल्‍लवित किया है, बसे ही 
आज हम भी जागम और उत्तरकालीन गन्‍थों के चिन्तन को 
लेकर उसे पल्‍लवित कर देते हैं । क्योंकि सत्य सदा त्रकालिक होता 
है, वह न कभी नया होता है और न कभी पुराना होता है। 
सत्य एक ही होता है, किन्तु उसे अभिव्यक्त करने वाली पद्धति 
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और शैली युगानुकूल बदलती रहती है । मैं आज आपके समक्ष 
जो सम्यक्‌ दर्शन के स्वरूप का प्रतिवादन कर रहा हूँ और उसके 
लक्षण के कथन करने वा प्रयत्न कर रहा हूँ, वह पूर्वकालीन 
विन्तन और साथ ही मेरे अपने वर्तमान चिन्तन का परिणाम ही है । 
आज का सबसे मुख्य प्रश्न यह है,कि सम्यक दर्शन क्या है ? यह 
प्रश्न आज ही उत्पन्त नहीं हुआ, अतीत काल में भी उत्पन्न हो 
चुका हैं और अनन्त भविष्य में भी उत्पन्न होता रहेगा। परन्तु 
सभी युगो में मूलरूप से इसका एक ही उत्तर दिया जाता रहा है, 
कि सप्त तत्व एवं नव पदार्थ पर यथार्थश्रद्धान ही सम्यक दर्शन है । 
सम्यक्‌ दर्शन की इससे सुन्दर अन्य कोई परिभाषा नहीं दी जा 
सकती । एक बात ध्यान में रहे । इस सम्बन्ध में पहले भी वत्ताया 
जा चुका है, कि सम्यकदर्णन वास्तव मे अनुभूति का विषय है। फिर 
भी यह सत्य है, कि मन्द बुद्धि साधक को समझाने के लिए, उसका 
कुछ न कुछ शाव्दिक लक्षण करना ही होगा और वहीं लक्षण मैंने 
आपको बतलाया है । प्रश्न किया जा सकता है, कि जब तत्व-श्रद्धान 
अथवा पदार्थ-श्रद्धान ही सम्यक्‌ दर्णन है, तव यह जिज्ञासा रहती है 
कि वह तत्व क्या है और कितना है ? इसके समाधान मे कहा गया 
है, कि यथाभूत सत्‌ अर्थ तत्त्व है, और वह सात प्रकार का है-- 
जीव, अजोीव, आखव, बन्ध, सवर, निर्जरा और मोक्ष | यदि इन 
सात तन्‍बो में आख्रव अथवा वन्ध के बाद पुण्य और पाप को और 
मिलादिया जाए, तव वे नव पदार्थ हो जाएंगे। इन तत्व एव पदार्थों 
पर यथार्थ श्रद्धान सम्यक्‌ दर्शन है, और यथार्थ बोध सम्यक ज्ञान हैं 
और उनका यथार्थ परिपालन सम्यक्‌ चारित्न हैँ । परन्तु इतनी 
बालन ध्यान मे रखिए, कि सम्यक्‌ दर्णन के होने पर ही, जान सम्यक्‌ 
बनता है और चारिव, सम्यक चारित्र बनता हैं । 
भारतीय दर्जन में और विशेषत अध्यात्मवादी दर्णन में साधना 
के स्वरूप को बड़े विस्तार के साथ वर्णन किया गया हैँ । भारतीय 
दर्मन बाहर में देव, गुरु और धर्म की व्रात अवश्य करता हैं, परन्तु फिर 
बहु झट अन्दर की ओर चला जाता है। अन्दर में यदि सत्य है, तभी 
तो वह बाहर मे प्रकट होगा। यदि अन्दर में ही अन्धकार है, तो बाहर 
में प्रकान कमे फैलेगा ? प्रत्येक सदगुरु, साधक से कहता हैं कि नरक और 
स्त्र्ग तया मोक्ष--य्रे कही बाहर में नहीं हैं, ये तो मृलत. तेरे अन्दर 
में हो हैं । तेरे मन के अन्दर का नरक हो तुझे नरक में ले जाता 
है. तेरे मन के अन्दर का स्त्र्ग ही तुझें वर्ग में ले जाता हूं और 
तेरे मन के अन्दर का मोक्ष हो तुझे मोक्ष मे ले जाता हैं । यदि अन्धकार 
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से प्रकाश में आना तुझे अभीष्ट है, तो पहले अपने मन के अन्धकार 
को दूर कर । अन्दर मन में प्रकाश नही है, तो तेरे लिए बाहर भी 
प्रकाश नही है और यदि तेरे मन मे अन्दर अन्धकार नही है, तो 
बाहर भी तेरे लिए अन्धकार नही है। पुण्य और पाप के बीज 
तथा धर्म और अधर्म के बीज पहले तेरे अन्तर्मन में ही प्रकट होते 
है ! मनुष्य अपने जीवन मे जो पुण्य करता हैँ वह क्यो करता हैं ? 
इसलिए कि उसके मन मे पुण्य हैँ। यदि मनुष्य अपने जीवन मे 
पाप करता है, तो इसलिए, कि उसके अन्‍्तर्मत में पाप हूँ । जो 
कुछ तेरे अन्दर मे है, वही तो बाहर प्रकट होता है। इसलिए तू 
बाहर में कैसा है, इसके लिए तुझे सर्वप्रथम यह सोचना होगा, कि 
मैं अन्दर मे कंता हूँ ? 

सम्यक देन के सम्बन्ध मे एक वात और सोचने एवं समझने 
की है, कि उस पर किसी व्यक्ति विशेष या जाति विशेष की बपौती 
नही हैं और न उस पर किसी का पेतृक अधिकार हैं । जो श्रम एवं 
साधना करेगा, वही उसे प्राप्त करेगा। सम्यक्‌ दर्शन कोई ऐसी 
वस्तु नही है , जिसे पिता अपने पुत्र को उत्तराधिकार में दे सके, 
अथवा ग्ररु अपने शिष्य को उत्तराधिकार मे दे सके। वह कोई 
धन-बे भव की वस्तु नही है, वह कोई राज्य-सिहासन नही है, जिसे 
उत्तराधिकार मे अपने उत्तराधिकारी को सौपा जा सके । वह तो 
साधक को अपनी निजी चोज हैं और अपनी निजी चीज पर सभी 
का अधिकार होता है | अपने स्वरूप की प्राप्ति का अधिकार सभी 
को है। शास्त्रकारो ने कहा है कि नव तत्वों की चर्चा अथवा नव- 
पदार्थों की चर्चा, केवल बुद्धि-विलास के लिए नहीं है, यह तो 
स्वस्वरूप को समझने के लिए है और घ्वस्वरूप की उपलब्धि के 
लिए है | आत्म-विवेक और आत्म-परिबोध के लिए है । 

भारतीय दर्शनो में, जिनका मूलस्वर मैं एक ही प्रकार का 
सुनता हूँ, किन्तु अपनी वात को कहने की जिनकी शैली भिन्न- 
भिन्‍न है, प्रश्न उठाया गया है कि मोक्ष एवं मुक्ति का मार्ग, उपाय, 
साधन एवं कारण क्या है ? यह प्रश्न बहुत हो गम्भीर हूँ । प्रत्येक 
'युग के समर्थ आचार्य ने अपने युग की जन-चेतना के समक्ष इसका 
समाधान करने का प्रयत्न किया हूँ । किन्तु जैसे-जैसे युग आगे 
वढा, वैसे-वैसे यह प्रश्न भी आगे वढता रहा, और हजार वर्ष पहले 
जैसा प्रश्न था, वैसा प्रश्न आज भी है । भौतिकवादी दर्शन को 
छोड़कर, समग्र अध्यात्मवादी दर्शन का लक्ष्य एवं साध्य एक ही 
हँ--मोक्ष एवं मुक्ति | साध्य मे किसी प्रकार का विवाद नहीं हैँ, 
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विवाद है केवल साधन मे । एक ने कहा है-- मुक्ति का एक मात्र 
साधन ज्ञान ही है । इसरे ने कहा है--मुक्ति का एक मात्र साधन, 
भक्ति ही हैं। और तीसरे ने कहा है, मुक्ति का एकमात्र साधन कर्म 
ही हूँ । मैं विचार करता हूँ कि एक ही साध्य को प्राप्त करने के 
लिए, उसके साधन के रूप मे किसी ने ज्ञान पर बल दिया, किसी 
ने भक्ति पर वल दिया और किस। ने कर्म पर बल दिया । ससार 
मे जितने भी साधना के मार्ग है, क्रिया-कलाप है अथवा ब्रियाकाणड 
हैं, वे सत साधना के अलकार तो हो सकते है, किन्तु उसकी मूल 
आत्मा नही । किसी भी पथ का विरोध करना मेरा उद्देश्य नही 
है, मेरे कहने का तात्पर्य केवल इतना ही है, कि जो कुछ भी किया 
जाए, सोच समझ कर किया जाना चाहिए। प्रत्येक साधक की 
रुचि अलग-अलग होती है, कोई दान करता है. कोई तप करता है 
और कोई सेवा करता है । दान, तप और सेवा तीनो धर्म है, किन्तु 
कब, जवकि विवेक का दी पक घट में प्रकट हो गया हो । इसी प्रकार 
कोई सत्य की साथना करता है, कोई अहिसा की साधना करता है 
और कोई ब्रह्मचर्य की साधना करता है । किसी भी प्रकार की 
साधना को जाए, कोई आपत्ति की वात नही है, परन्तु ध्यान इतना 
ही रहना चाहिए, कि वह साधना विवेक के प्रकाश मे चलती रहे ! 
अलग-अलग राह पर चलना भी कोई पाप नही हैं, यदि आत्मा के 
मूलस्वरूप की दृष्टि को पकड लिया है, तो जिस व्यक्ति के हृदय 
में विवेक के दीपक का प्रकाश जगमगाता है, वह जो भी साधना 
करता हैं, वह उसी में एकरूपता, एकरमता और समरस्ता प्राप्त 
कर लेता हैं । जीवन मे समरसीभाव की उपलब्धि होना ही, 
वरतुत सम्यक्‌-दर्शन हूँ । 

अध्यात्म-साधना के क्षेत्र मे विद्युद्ध ज्ञान का बडा ही महत्व 
है | भारत के अध्यात्मवादी दर्शनो में इस विपय में किसी प्रकार 
का विवाद नही है, कि ज्ञान भी मुक्ति का एक साधन है । वेदान्त 
और साख्य एक मात्र तत्व-ज्ञान अथवा आत्म-ज्ञान को ही मुस्ति 
का साधन स्वीकार करते हैं। इसक्के अतिरिक्त कुछ दर्शन वेवल 
भक्ति को ही, मुक्ति का सोपान मानते हैं और दुछ केवल ब्रिया 
काण्ड एवं कर्म को ही मुक्ति का कारण मानते है| जैन-दशन का 
कथन है, कि तीनों का समन्वय ही, मुक्ति का साधन हो सकता 
है । इसमें किसी भी प्रकार का सन्देह नहीं है, कि अज्ञान और 
वासना के सघन जंगल को जलाकर भस्म करने वाला दावानल 
जान ही है | ज्ञान का अर्थ यहाँ पर किसी पुस्तक या पोयी का 
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ज्ञान नहीं है, अपने स्वरूप का ज्ञान हो सच्चा ज्ञान है। “मैं हूँ” 
यह ज्ञान जिसे हो गया, उसे फिर अन्य किसी ज्ञान की आवश्यकता 
नही रहती । परन्तु यह स्वरूप का ज्ञान भी तभी सम्भव है, जब 
कि उससे पहले सम्यक्‌ दर्शन हो चुका हो । क्योकि सम्यक दर्शन 
के बिना जेनत्व का एक अश भी प्राप्त नहीं हो सकता है। यदि 
सम्यक्‌ दर्शन की एक किरण भो जीवन-क्षितिज पर चमक जाती 
है, तो गहन से गहन गते में पतित आत्मा के भी उद्धार की आशा 
हो जाती है। सम्यक्‌ दर्शन की उस किरण का प्रकाश भले ही 
कितना ही मन्द क्‍यों न हो, परन्तु उसमे आत्मा को परमात्मा बनाने 
की शक्ति होती है। याद रखिए, उस निरजन, निविकार, शुद्ध, 
बुद्खझ, परमात्मा को खोजने के लिए कही बाहर भटकने की 
आवश्यकता नही है, वह आपके अन्दर में ही है । जिस प्रकार घन- 
घोर घटाओ के वीच, बिजली की क्षीण रेखा के चमक जाने पर 
क्षणमात्र के लिए सर्वत्र प्रकाश फेल जाता है, उसी प्रकार एक क्षण 
के लिए भी सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति के प्रकट हो जाने पर कभी 
न कभी आत्मा का उद्धार अवश्य हो ही जाएगा। बिजली की 
चमक में सब कुछ दृष्टिगत हो जाता है, भले ही वह कुछ क्षण के 
लिए ही क्यो न हो ? इसी प्रकार यदि परमार्थ तत्व के प्रकाश 
को एक किरण भी अन्तहं दय मे चमक जाती है, तो फिर भले ही वह 
कितनी ही क्षीण क्यो न हो, उसके प्रकाश मे ज्ञान सम्यग्‌ ज्ञान हो 
जाता है। इस प्रकार ज्ञान को सम्यक्‌ ज्ञान बनाने वाला, सम्यक्‌ 
दर्शन ही है। यह सम्यक्‌ दर्शन जीवन का मूलभूत तत्व है । 

में आपसे कह रहा था, कि सप्त तत्व और नव पदार्थ पर 
श्रद्धान करना ही, सम्यक दर्शन है ! तत्वों में अथन्श पदार्थों में 
सबसे पहला जीव ही है । जीव, चेतन, आत्मा और प्राणी ये सत्र 
पर्यायवाची शब्द हैं। इस अनन्त विश्व में सबसे अधिक महत्वपूर्ण 
यदि कोई तत्व है, तो वह आत्मा ही है। “मैं की सत्ता का विश्वास 
और बोध यही अध्यात्म-साधना का चरम लक्ष्य है। इस समग्र 
ससार में जो कुछ भी ज्ञात एवं अज्ञात है, उस सवका चक्रवर्ती 
एवं अधिष्ठाता यह आत्मा ही है। आत्मा के अतिरिक्त ससार मे 
अन्य दूसरे तत्व या पदार्थ हैं, वे सव उसके सेवक या दास हैं । 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय, पुदूगलास्तिकाय 
और काल ये पाँचों द्रव्य जीव के सेवक और दास है। इनको इतना 
भी अधिकार नही है, कि वे जीव रूप राजा की आज्ञा मे किसी 
प्रकार की वाघा उपस्थित कर सके | जीव रूपी राजा को घर्मा- 
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स्तिकाय सेवक यह आदेश नहीं दे सकता, कि चलो, जल्दी करो । 
अधर्मास्तिकाय सेवक उस राजा को यह नहीं कह सकता, कि जरा 
ठहर जाओ | आकाशान्तिकाय यह नहीं कह सकता, कि यहाँ 
ठहरिए और यहाँ नही । पुद्गलास्तिकाय सदा उसके उपभोग के लिए 
तंयार खडा रहता है। काल भी उसकी पर्यायपरिवर्तत के लिए 
प्रतिक्षण तैयार रहता है । ये सब जीव के प्रेरक कारण नही, मात्र 
उदासीन और तटस्थ कारण ही होते हैं । इस प्रकार हम देखते है, 
कि सात तत्वों मे, पड्द्रव्यों में और नंच पदार्थों मे सबसे मुख्य और 
सबसे प्रवान जीव ही है। इसी आधार पर णीव को चक्रवर्ती 
और अधिप्ठाता कहा जाता है । एक वात और है, हम जीव को 
अपनी अलक्त भाषा में भले ही चक्रवर्ती कह लें, वस्तुत, ०ह चक्र- 
वर्ती से भी महान्‌ है, क्योकि चक्रवर्ती केवल सीमित क्षेत्र का ही 
अधिपति होता है । सीमा के वाहर एक अणुमान्र पर भी उसवा 
अधिकार नही होता और उसका शासन नहीं चल सकता । परन्तु 
जीव में वह शक्ति है, क्रि जब वह केवल ज्ञान प्राप्त कर लेता है 
एवं अरिहन्त वन जाता है, तव वह तिलोकनाथ और तप्रिलोक- 
पूजित हो जाता है । त्रिलोक के समक्ष चक्रवर्ती के छह खण्ड का 
विश्ञाल राज्य भी महासिन्धु में मात्र एक बिन्दु के समान ही होता 
है। चक्रवर्ती को चक्रवर्ती अन्य कोई व्यक्ति नही बनाता है, वह अपनी 
निज की शक्षित से ही चक्रवर्ती बनता है। इसी प्रकार इस आत्मा 
को भी त्रिलोकनाथ और त्विलोकपुजित बनाने वाली अन्य कोई 
शक्ति नहीं है, आत्मा स्वयं अपनी शक्ति से ही, तीन लोक का 
नाथ और वोन लोक का पूज्य वन जाता है। मैं आपसे यह कह 
रहा हूँ, कि आत्मा को परमात्मा बनाने वाला अन्य कोई नहीं 
होता | स्वय आत्मा ही अपने विकल्प और विकारों को नप्ट करक, 
आत्मा से परमात्मा बन जाता है । 
आप इस वात को जानते ही है, कि सिंह को वेन-राज बहा 
जाता है । वन-राज का अर्थ है--वन का राजा, वन वा सन्नाट 
और बन का चत्रत्र्ती । मैं पूछता हूँ आपसे कि आखिर उस हा 
को वन का राजा किसने बनाया ? कौन ऐसा पशु एवं पक्षी हैं, 
जो आगे वढकर उसका राज्याभिपेक करता है । सिंह को वन 
का राज्य दिया नही जता, बल्कि वह स्वय अपनी झवित से उसका 
उपार्जन करता है । इसी प्रकार यहाँ पर भी यही सत्य है, विः इस 
जीव को त्रिलोक का नाथ दूसरा वोर्ट बनाने वाला नहीं है, यह 
स्वयं ही अपनी शक्ति से तीन लोक का नाथ वत जाता है। जैसे 
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राजा के सेवक सदा राजा के आदेश का पालन करने के लिए 
तत्पर खडे रहते हैं, वेसे ही जीव रूप राजा के आदेश का पालन 
करने के लिए, अन्य द्रव्य, अन्य तत्व और अन्य पदार्थ सदा तत्पर 
खडे रहते हैं । किसी मे यह ताकत नहीं है, कि उसकी इच्छा के 
विरुद्ध उसे चला सक्रे, ठहरा सके अथवा अन्य भी कोई कार्य करा 
सके । जब उसकी इच्छा होती है, वह चलता है, जब उसकी इच्छा 
होती है, तब वह ठहरता हैं, जब उसकी इच्छा होती है, तभी वह 
अपना अन्य कोई कार्य सपादत करता हूँ । अन्य पदार्थ तो केवल 
उसकी आज्ञा-पालन मे तंयार खडे रहते है। कुछ भी करने वाला 
और कुछ भी न करने वाला तो स्वय जीव ही है। अन्य पदार्थ 
उसके कार्य से अथवा क्रिया कलाप मे निमित्त मात्र ही रहते हैं । 
और निमित्ति भी प्रेरक नहीं, केवल उदासमीन ही । यहु जड शरीर 
और इसके अन्दर रहने वाली ये इन्द्रियाँ और मन भी तभी तक 
कार्य करते हैं, जब तक जीव रूप राजा इस शरीर रूप प्रासाद में 
रहता है | उसकी सत्ता पर ही इस ससार के सारे खेल चलते 
हैं। इस जड़ात्मक जगत का अधिष्ठाता और चक्रवर्ती यह जीव 
जब तक इस देह में है, तभी तक यह देह हरकत करता हूँ, इन्द्रियाँ 
अपनी प्रवृत्ति करती है और मन अपना काम करता हैँ । इस तन 
में से जब चेतन निकल जाता है, तव तन, मन और इन्द्रियाँ सब 
निरथंक हो जाती हैं। इसी आधार पर मैं आपसे यह कह रहा था 
कि तत्वो में मुख्य तत्व जीव हैं, द्रव्यों मे मुख्य द्रव्य जीव है और 
पदार्थों में प्रधान पदार्थ जीव है। इस अनन्त सुष्टि का अधि- 
नायकत्व जो जीव को मिला है, उसका मुख्य कारण, उसका ज्ञान- 
गुण ही हैं। ज्ञान होने के कारण ही यह ज्ञाता हैं और शेप ससार 
शेय हैं। जीव उपभोक्ता हैँ और शेप समग्र ससार उसका उपभोग्य हैं, 
ज्ञाता हैं, तभी ज्ञेय की साथ्थंकरता हैँ, उपभोक्ता है, तभी उपभोग्य 
की सफलता है । इस अनन्त विश्व मे जीवात्मा अपने शुभ वा अशुभ 
कर्म करने मे स्वतन्त्र हैं, वह पाप भी कर सकता है और पुण्य भी कर 
सकता है, वह अच्छा भी कर सकता हैं और बुरा भी कर सकता हूं ! 
पाप करके यह नरक में जा सकता हूँ, पुण्य करके यह स्वर्ग मे जा 
सकता है तथा सवर एव निर्जरा रूप धर्म की माववा करके, यह 
मोक्ष मे भी जा सकता है । मोक्ष अथवा मुवित जीव की ही होती हे, 
अजीव की नहीं । जब हम अजीव शब्द का उच्चारण करते हैं, तो 
उसमे भी मुख्य रूप से जीव की ध्वनि ही कर्णगोचर होती हैं 
क्योकि जीव का विपरीत भाव ही तो अजीव हैँ । कुछ लोग त्क॑ 


३१० अध्यात्म प्रवचन 


स्तिकाय सेवक यह आदेश नही दे सकता, कि चलो, जल्दी करो | 
अवर्मास्तिकाय सेवक उस राजा को यह नही कह सकता, कि जरा 
ठहर जाओ । आकाणशास्तिकाय यह नहीं कह सकता, कि यहाँ 
ठहरिए और यहाँ नही । पुद्गलास्तिकाय सदा उसके उपभोग के लिए 
तैयार खडा रहता है। काल भी उसकी पर्यायपरिवतंन के लिए 
प्रतिक्षण तैयार रहता है | ये सब जीव के प्रेरक कारण नही, मात्र 
उदासीन और तटस्थ कारण ही होते हैं। इस प्रकार हम देखते है, 
कि सात तत्वों में, पड्द्रब्यों मे और नव पदार्थों मे सबसे मुख्य और 
सबसे प्रधान जीव ही है। इसी आधार पर जीव को चक्रवर्ती 
और अधिप्ठाता कहा जाता है । एक वात और है, हम जीव को 
अपनी अलक्त भाषा में भले ही चक्रवर्ती कह ले, वस्तुतः गह चक्र 
वर्ती से भी महान्‌ है, क्योकि चक्रवर्ती केवल सीमित क्षेत्र का ही 
अधिपति होता है । स्लीमा के वाहर एक अणुमात्र पर भी उसका 
अधिकार नही होता और उसका शासन नही चल सकता | परन्तु 
जीव में वह शक्ति है, कि जब वह केवल ज्ञान प्राप्त कर लेता है 
एवं अरिहन्त बन जाता है, तब वह त्रिलोकनाथ ,और बिलोक- 
पूजित हो जाता है । त्रिलोक के समक्ष चक्रवर्ती के छह खण्ड का 
विजश्लाल राज्य भी महासिन्धु मे मात्र एक विन्दु के समान ही होता 
हैं। चक्रत्र्ती को चक्रवर्ती अन्य कोई व्यक्ति नही बनाता है, वह अपनी 
निज की शक्ति ते ही चक्रवर्ती बनता है। इसी प्रकार इस आत्मा 
को भी त्रिलोकनाथ और त्विलोकपूजित बनाने वाली अन्य काई 
शक्ति नही है, आत्मा स्वय अपनी शक्ति से ही, तीन लोक का 
नाथ और वोब लोक का पूज्य बन जाता है। मैं आपसे यह कह 
रहा हूँ, कि आत्मा को परमात्मा बनाने वाला अन्य कोई नहीं 
होता । स्वयं आत्मा ही अपने विकल्प और विकारों को नप्ट करके, 
आत्मा से परमात्मा दन जाता है ! 
आप इस बात को जानते ही है, कि सिंह को वन-राज बहा 
जाता है | वन-राज का अर्थ है--वन का राजा, दन वा सम्राट 
और वन का चक्रतर्ती । मैं पूछता हूँ आपसे कि आखिर उस सिह 
की वन का राजा किसने बनाया ? कौन ऐसा पथु एवं पक्षी है 
जो आगे वढकर उसका राज्याभिपेक करता है । सिंह को वन 
का राज्य दिया नहीं जाता, बल्कि वह स्वयं अपनी थकित से उसका 
उपार्जन करता है । इसी प्रकार यहाँ पर भी यहां सत्य है, कि इस 
जीव को त्रिलोक का नाथ दूसरा कोई बनाने वाला नहों है, यह 
स्वय ही अपनी शबिति से तीन लोक का नाथ बन जाता है । जैसे 
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राजा के सेवक सदा राजा के आदेश का पालन करने के लिए 
तत्पर खडे रहते हैं, वैसे ही जीव रूप राजा के आदेश का पालन 
करने के लिए, अन्य द्रव्य, अन्य तत्व और अन्य पदार्थ सदा तत्पर 
खडे रहते हैं। किसी मे यह ताकत नहीं है, कि उसकी इच्छा के 
विरुद्ध उसे चला सक्रे, ठहरा। सके अथवा अन्य भी कोई कार्य करा 
सके । जब उसकी इच्छा होती है, वह चलता है, जब उसकी इच्छा 
होती है, तब वह ठहरता है, जब उसकी इच्छा होती है, तभी वह 
अपना अन्य कोई कार्य सपादत करता है | अच्य पदार्थ तो केवल 
उसकी आज्ञा-पालन मे तैयार खडे रहते है । कुछ भी करने वाला 
और कुछ भी व करने वाला तो स्वयं जीव ही है। अन्य पदार्थे 
उसके कार्य मे अथवा क्रिया कलाप मे निमित्त मात्र ही रहते हैं । 
और निमित्ति भी प्रेरक नहीं, केवल उदामीन ही । यह जड शरीर 
और इसके अन्दर रहने वाली ये इन्द्रियाँ और मन भी तभी तक 
कार्य करते हैं, जब तक जीव रूप राजा इस शरीर रूप प्रासाद में 
रहता है। उसकी सत्ता पर ही इस ससार के सारे खेल चलते 
है । इस जडात्मक जगत का अधिष्ठाता और चक्रवर्ती यह जीव 
जब तक इस देह में है, तभी तक यह देह हरकत करता हे, इन्द्रियाँ 
अपनी प्रवत्ति करती है और मन अपना काम करता है । इस तन 
में से जब चेतन निकल जाता है, तब तन, मन और इन्द्रियाँ सब 
निरथथंक हो जाती हैं। इसी आधार पर मैं आपसे यह कह रहा था 
कि तत्वो मे मुख्य तत्व जीव है, द्वव्यो मे मुख्य द्रव्य जीव हैं और 
पदार्थों में प्रधान पदार्थ जीव है! इस अनन्त सुष्टि का अधि- 
नायकत्व जो जीव को मिला है, उसका मुख्य कारण, उसका ज्ञान- 
गुण ही हैँ। ज्ञान होने के कारण ही यह ज्ञाता हैं और शेष ससार 
ज्ञेय है। जीव उपभोक्‍ता हैं और णेप समग्र ससार उसका उपभोग्य हैं, 
ज्ञाता है, तभी ज्ञेय की सार्थकता हं, उपभोक्ता है, तभी उपभोग्य 
की सफलता है । इस अनन्त विश्व में जीवात्मा अपने शुभ था अशुभ 
कर्म करने मे स्वतन्त्र है, वह पाप भी कर सकता हू और पुण्य भी कर 
सकता है, वह अच्छा भी कर सकता है और दुरा भी कर सकता है । 
पाप करके यह नरक में जा सकता हैं, पुण्य करके यह स्वर्ग में जा 
सकता है तथा संवर एवं निर्जरा रूप घर्मं की साधना करके, यह 
मोक्ष मे भी जा सकता है । मोक्ष अथवा मुवित जीव की ही होती है, 
अजीव की नहीं । जब हम अजीव गजब्द का उच्चारण करते हैं, तो 
उसमे भी सुख्य रूप से जीव की ध्वनि ही कर्णयोचर होती हैं 
क्योकि जीव का विपरीत भाव ही तो अजीब हैं । कुछ लोग तर्क 
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करते है, कि जीव से पहले अजीव की क्यों नहीं रखा ? यदि 
सात तत्वों मे, पड द्रव्यी मे और नव पदार्थों में पहले जीव को न 
कहर, अजीव का ही उल्लेख किया जाता, तो क्‍या आपत्ति 
थी ” सबसे पहले हमारी अनुभूति का विपय यह जड पदार्थ ही 
वनता हूँ । यह शरीर भी जह हूँ, इन्द्रियाँ भी जड हैं और मन भी 
जड है। जीवन की प्रत्येक क्रिया जड़ एव पुद्गल पर ही आधारित 
हैं, फिर जीव से पूर्व अजीव क्‍यों नही ? 

आपने देखा, कि कुछ लोग अजीव की प्रमुखता के समर्थन में 
किस प्रकार तर्क करते है ? मेरा उन लोगो से एक ही प्रति प्रश्न 
हैं, प्रतितर्क हैं । यदि इस तन में से चेतन को निकाल दे, यदि 
इस देह से देहों को निकाल दें, तो इस शरीर की क्‍या स्थिति 
रहेगी ? चेतन हीन और जीव विहीन शरीर को आप लोग शव 
कहते हैं । याद रखिए, इस शिव के सम्बन्ध से ही, यह शव शिव 
वना हुआ है। यदि सात तत्वों मे अथवा नव पदार्थों मे जीव से 
पहले अजीव को रख दिया गया होता, तो यह इसान के दिमाग 
का दिवालियापन ही होता । और तो क्या, मोक्ष की वात को भी 
पहले नही रखा, सबसे अन्त में रखा है। सबका राजा तो आत्म 
ही है, उसी के लिए यह सव कुछ है, उसकी सत्ता से ही अजीव 
की साथ्थक्रता हैं । पुण्य, पाप, आस्रव, वन्‍्ध, सवर और निर्जरा 
स्वृतन्त्र कहाँ है, जीव की ही अवस्था-विद्वेप हैं ये सव । मोक्ष भी 
जीव की ही अवस्था है, और मोक्ष के हेतु सवर और निर्जरा भी 
जीव के ही स्वरूप हैं | वन्ध और मोक्ष जीव के अभाव में किसको 
होगे ? अत. संसार मे जीव की ही प्रधानता है । 

सस्कृत भाषा में जिसे आत्मा कहते हैं, हिन्दी भाषा का 'आप' 
शब्द उसी करा अपशभ्रश है। मेरे कहने का तात्पर्य यह है, कि 
आत्मा से ही प्राकृत का अप्पा और अप्पा से हिन्दी का 'आप' बना 
है । आप और आत्मा दोनों का अर्थ एक ही है। आात्मा की वात्त 
अपनी वात है और अपनी बात आत्मा की वात है । यहीजीवन का 
मूल तत्व है, जिस पर जीवन की समस्त क्रियाएँ आधारित है । 
जब तक यह शरीर मे विद्यमान रहता है, तमी तक शरीर क्रिया 
कर्ता है । शुभ क्रिया अथवा अशुभ किया का आधार जींव ही है । 
जीवन के अभाव में न थुभ क्रिया हो सकती है और न अशुभ 
क्रिया हो सकती है। मन, वचन और मरीर की जितनी भी 
क्ियाएँ होती हैं, उन सबका आधार जीव ही तो होता है। यदि 
आत्म-तत्व न हो, तो फिर इस विंश्व में कोई भी व्यवस्था न रहे 
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विश्व की व्यवस्था का मुख्य आधार जीव ही है । 


आपने देखा होगा, कि जो लोग मघुमक्खी पालने का काम 
करते हैं, वे लोग किस प्रकार उनसे मधु प्राप्त करते हैं ! मधु प्राप्त 
करने की प्रक्रिया का वर्णन करना मुर्भे यहाँ अभीष्ट नही है. मैं तो 
आपको केवल यह बताना शम 5, कि मधुमक्खियो का जीवन- 
व्यवहार कैसा होता हैँ और जीवन की व्यवस्था किस 
प्रकार चलती हैँ ? हजारो-हजार मधुमक्खियो मे रानी सक्‍्खी एक 
ही होती हैं, उसी के संकेत पर शेष मक्खियाँ अपना-अपना कार्य 
करती हैं। जब तक छत्ते पर रानी मकखी बेठी रहती है, तब तक 
सब अपना-अपना कार्य करती रहती हैं, और जब रानी मक्‍खी 
चली जाती हैं, तो शेप सभी मक्खियाँ भी चली जाती है। 
यही सिद्धान्त यहाँ पर लागू होता है। शरीर मे जब तक आत्मा 
है तभी तक मन, वचन, शरीर, इन्द्रियाँ आदि सभी अपना- 
अपना कार्य करते-रहते हैं और इस तन से चेतन के निकलते 
ही, सब का काम एक साथ और एक दम बन्द हो जाता 
हैं। मधुमक्खी के छत्ते पर अधिकार करने का सबसे आसान 
तरीका यह है, कि रानी मक्खी को पकडकर दूर ले जाया 
जाए, फिर एक-एक मक्‍खी को हटाने की आवश्यकता ही नही 
रहेगी । रानी मक्खी के जाते ही शेष मक्खियाँ स्वयं चली 
जाती है। यह कभी नहीं हो सकता, कि रानी मक्खी के चले जाने के 
बाद भी, शेष मक्खियाँ अपना शहद चाटने के लिए वही पडी रहे । 
इस प्रकार हम देखते हैं, कि मधुमक्खियों में जीवन की कितनी 
सुन्दर व्यवस्था है और उनका शासन-तन्त्र कितनी अच्छी पद्धति से 
चलता हैं | आत्मा भी इस ससार मे मधुकर राजा. है। जब तक वह 
इस देहरूप छत्ते पर बेठा है, तमी तक मन, वचन, शरीर, इन्द्रिय 
तथा पुण्य, पाप, शुभ एवं अशुभ आदि का व्यापार चलता रहता 
है । यह आत्मा रूप मधुकर राजा जब अपना छत्ता छोड देता हैं, 
तो इस जीवन की जप समस्त क्रियाएँ अपने आप बन्द हो जाती 
हैं, उन्हे बन्द करने की आवश्यकता नही रहती | इस बात का ध्यान 
रकखें, कि जिस मधुमक्खी को रानी कहा जाता हैं, पहले उसे राजा 
कहा जाता था । उसका प्रयोग स्त्रीलिग और पुल्लिग दोनो में 
होता हैं। आत्मा शब्द का स्त्रीलिंग और पुल्लिग दोनो मे प्रयोग 
किया जाता हैं। यद्यपि आत्मा का अपना कोई लिग नहीं होता-- 
स स्त्वीलिंग और न पुल्लिग । फिर भी लोक-भाषा में हम इस प्रकार 
का प्रयोग किया करते हैं, कि मेरी आत्मा अथवा मेरा आत्मा, इसी 
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पर से यह जाना जाता है, कि आत्मा शब्द का प्रयोग हिन्दी मे 
भयतिंग में किया जाता हैँ | यह सब व्यवहार-दप्टि है, निव्चय 

प्टि में तो आत्मा का कोई लिग होता ही नहीं । आत्मा न॒स्त्री 
: में पुरुष है और न नपुसक है । आत्मा न वाल है, न तरुण हैं 
प्रद्व है और न वृद्ध है।ये सव अवस्थाएँ आत्मा की नहीं, 
शरीर वी होती हैं । परन्तु इनके आधार पर शरीर को आत्मा 
समझना और आत्मा को शरीर समझना एक भयफकर भिथ्यात्व है । 
जव तक यह मिथ्यात्व नही टूटेगा, तव तक आत्मा का उद्धार और 
केल्याणं भी नहीं हो सकेगा | इस मिथ्यात्व को तोडने की शक्ति' 
एकमात्र सम्यक्‌ दर्शन में ही है । 

मैं आपसे कह रहा था, कि जीवन के रहने पर ही सब कुछ 
रहता है और जीवन के न रहने पर कुछ भी नही रहता । इसी 
आधार पर अध्यात्मवादी दर्शन मे जीव को अन्य सभी तत्वों का 
राजा कहा है । यदि इस जीव, चेतन और आत्मा का वास्तविक 
बोच हो जाता है, तो जीव से भिन्न अजीव को एवं जड को पहचा- 
नना आसान हो जाता है | अजीव के परिज्ञान के लिए भी, पहले 
जीव का परिवबोध ही आवश्यक है। अपने को जानो, अपने को 
पहचानो, यही सबसे वडा सिद्धान्त है, यही सबसे वडा ज्ञान है 
और यही सबसे वडा सम्यक्‌ दर्शन है। जीव की पहचान ही सबसे 
पहला तत्व है । जब जीव का ज्ञान हो जाता है, तब प्रण्न उठता 
हैं कि क्या इस संसार में जीव का प्रतिपक्षी भी कोई तत्व है ? 
इसके उत्तर मे हम कह सकते है, कि जीव का प्रतिपक्षी अजीव है । 
अत. अजीव के ज्ञान के लिए जीव को ही आधार बनाना पदता 
हैँ । इसीलिए मैंने कहा था, कि नप्त तत्वों मे, पड़ द्वव्यों में और 
नव पदार्थों में सबसे मुख्य तत्व, और सबसे मुख्य द्रव्य, सत्रसे प्रधान 
पदार्थ जीव ही है । जीव के ज्ञान के साथ अजीव का ज्ञान स्वत, हा हा 
जाता है। शारत्रकारो ने जीव का लक्षण वतलाया हँ-उपयोग । आर 
अजीब के लिए कहा हैं, कि जिसमे उपयोग न हो वह अजीव हूँ । 
अजीब का शणब्दार्थ ही हैं कि जो जीव न हो बह अजीब, अर्थात्‌ 
अ-]-जीव । अत. अजीव से पहले जीव का हो प्रमुख स्थान हू । 

जीव और अजीव के वाद आ्ब तत्व आता हैं । आखव क्या है ? 
जीव और अजीव का परस्पर विभावरूप परिणति में प्रवेश ही आाखब 
है | दो विजातीय पृथगूभूत तत्वों के मिलन की ढिया, विभाव परि- 
णाम ही आखव है। जीव की विभाव रूप परिणनि और अछीव की 
त्रिमाव सूप परिणति ही वस्तुत, आज्रव हैं। एक ओर तात्मा 
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रागद्रेपछव विभाव अवस्था से परिणत होता है, तो दूसरी ओर 
कार्माण पुद्गल भी कर्मरूप ' विभाव अवस्था में परिणति करता 
हैं। उक्त उभयमुखी विभाव के टरारा जन जीव भौर घजीव का ययोग 
होता है, उस अवस्था को शास्त्रकारों ने आख़व कहा है | इसी लिए 
जीव और अजीब के वाद आख्रव को रखा गयः है । 
आखव के बाद बन्ध आता है। वन्ध का लर्थ है-- कर्म पुदूगल रूप 
अजीव और जीव का दूध और पानी के समान एक क्षेत्रावगाही हो 
जाना । बन्ध का अर्थ हैं -वह अवस्था, जब क्वि दो विजातीय तत्व 
परस्पर मिल कर सम्बद्ध हो जाते हैं। इसी को ससार अवस्था कहा 
जाता है । 
पुण्य और पाप, जो कि शुभ क्रिया एवं अशुभ क्रियाएँ हैं, उनका 
अच्तर्भाव आख्रव मे और बन्ध से कर दिया जाता हैं। आख्ब 
दो प्रकार का होता हँ--शुभ और अशुभ । आख़व के बाद बच्ध की 
प्रक्रि]ग होती है, अत बन्ध भी दो प्रकार का होता है-शुभ वन्ध और 
अशुभ वन्ध । इस प्रकार शुम और अशुभ रूप पुण्य और पाप दोनो 
ही आखस्रव और बन्ध में अन्तभ कत हैं। यहाँ तक ससार-अवस्था 
का ही मुख्य रूप मे वर्णन हैँ | बाहर के किसी भी वन, पर्वत, नदी 
आदि जड पदार्थ को ससार नहीं कहा जाता । वास्तविक ससार तो 
कर्म परमाणओ का अर्थात्‌ कर्म दलिको का आत्मा के साथ सम्बन्ध 
हो जाना ही हैं । जब तक जीव और पुदूगल की यह सयोग अवस्था 
रहेगी, तव तक ससार की स्थिति और सत्ता भी रहेगी | यह स्वर्ग 
और नरकों के खेल, यह पशु-पक्षी और मानव का जीवन, सब 
आख्रव और वन्ध पर ही आधारित हैं। शुभ और अशुभ अर्थात्‌ 
पृण्य और पाप, यह भी सब ससार के ही खेल है। इन से आत्मा का 
कोई हित नहीं होता, वल्कि अहित ही होता हूं । अध्यात्म-ज्ञानी 
की दृष्टि में शुभ भी वन्धन हूँ और अशुभ भी वन्धन है, पाप भी 
बन्धन हैँ, और पुण्य भी वन्धन हूँ, सुख भो ससार हैँ, और दुख भी 
समार हैं, शुभ भी ससार हूं और अशुभ भी ससार हूं । 
प्रश्न होता है, कि यदि यह सब कुछ ससार है, तो ससार का 
विपरीत भाव मोक्ष क्‍या है ? इसके समाधान में कहा गया हूँ, कि 
आत्मा की विश्युद्ध अवस्था हो मोक्ष है, जो शुभ और अशुभ दोनो से 
अतीत हूँ । दुख की व्याकुलता यदि ससार है तो सुख की आमसक्ति 
लप आऊुलता भी ससार ही है| मोक्ष की स्थिति से न दुख की 
व्याकुलता रहती हैँ, और न सुख की आकुलता ही रहती है । जब 
तक जीव इस भेद-विज्ञान को नही समतेगा, तव तक वह ससार से 
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निकल कर मोक्ष के स्वरूप में रमण नही कर सकेगा । पुद्गल और 
जीव का सयोग यदि ससार है, तो पुद्गल और जीव का वियोग ही 
मोक्ष है, परन्तु इसके लिए यह आवश्यक है, कि जो अजीव कर्म 
पुदूगल जीव के साथ सम्बद्ध होने वाला हैं या हो चुका है, उसे जीव 
से अलग रखने या अलग करने का प्रयत्न किया जाए, इसी को 
मोक्ष की साथना कहते हैं। इस साधना का मुख्य केन्द्र-विन्दु है, 
आत्मा और अनात्मा का भेद-विज्ञान | जब तक जीव पृथक्‌ है और 
अजीव पृथक हे,यह भेद-विज्ञान नही हो जाता है, तब तक मोक्ष की 
साधना सफल नहीं हो सकती। यह भेंद-विज्ञान तभी होगा, 
जब कि आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो जायगी । सम्यक्‌ 
दर्जन के अभाव में न मोक्ष की साधना ही की जा सकती है और 
न वह किसी भी प्रकार से फलवती ही हो सकती है। भेद-विज्ञान 
का मूल आधार सम्बक्‌ दर्शन ही है। सम्यक्‌ दान के अभाव में 
जीवन की एक भी क्रिया मोक्ष का अंग -नहीं बन सकती, भत्युत 
उससे ससार की अभिवृद्धि ही होती है । मोक्ष की साधना के लिए 
साधक को जो कुछ करना हूँ, वह यह ह कि वह छरुभ ओर अश्युभ 
दोनो से दूर हो जाए। न शुभ को अपने अन्दर आने दे और न 
अशुभ को ही अपने अन्दर आने दे । जब तक अन्दर के शुभ एवं 
अशुभ के विकल्‍प एवं विकार दूर नहीं होगे, तव तक मोक्ष की 
सिद्धि नही की जा सकेगी। आख्व से वन्‍्ध और बन्ध से फिर 
आञ्रव, यह चक्र आज का नही, अनादि काल का है, परन्तु इससे 
विमुकत होने के लिए, आत्म-ज्ञान और अपनी सत्ता का पूर्ण विश्वास 
जाग्रत होना ही चाहिए। चघुभ और अश्युग के विकल्प जब तक 
बने रहेंगे, तवत तक ससार का अन्त नही हो सकता, भले ही हम 
क्रितना ही प्रयत्त क्यो न कर ले । 
ससार के विपरीत मोक्ष-मार्ग को सावना करना ही अव्यात्म- 
वाद है । मोक्ष का अर्थ है--आत्मा की वह विशुद्ध अवस्था, जिसमें 
आत्मा का किसी भी विजातीय तत्व के साथ संबोग नहीं रहता 
और समग्र विकल्प एवं विकारों का अभाव होफर, आत्मा रव 
स्त्ररूप में स्थिर हो जाता है। जिस प्रकार ससार के दो कारण 
ई--आन्रव और बन्ध । उसी प्रदार मोक्ष के भी दो कारण हैं -- 
सवब॒र और निर्जरा | नवर क्या है ? प्रतिज्षण कर्म दतिकों छा 
जो आत्मा में आगमद है न में रोक देना । प्रतिक्षण आत्मा ऊपाय 
और योग के वशीभूत होवर, नवीन कर्मो का उपार्जन करता 
रहता है, उन नवीन बर्मो के आगमन को रोक देवा ही, संबर कहा 
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जाता है। निर्जरा क्‍या है ” इस प्रश्न के उत्तर में कहा गया है 
कि पूर्ववद्ध कर्मों का एक देश से आत्मा से अलग हटते रहना ही 
निर्जरा है। इस प्रकार धीरे-धीरे जब पूर्वबद्ध कर्म आत्मा से अलग 
होता रहेगा, तब एक दिन ऐसा भी आ सकता है, जब कि आत्मा 
सर्वथा कर्मे-विमुक्त बन जाए । वस्तुत इसी को मोक्ष कहा जाता 
है । सवर और निर्जरा मोक्ष के हेतु है| क्योकि ये दोनो आद्रव 
और चन्ध के विरोधी तत्व हैं। इस आधार पर यह कहा जा सकता 
है, कि जब तक सवर और निर्जरा रूप घर्म की साधना नहीं की 
जाएगी, तब तक मुक्ति की उपलब्धि भी सम्भव नही है। मोक्ष 
प्राप्त करने के लिए सवर एवं निर्जरा की साधना आवश्यक है 
इसके बिना आत्मा को स्वस्वरूप की उपलब्धि नही हो सकती । 


मैं आपसे कह रहा था कि सप्त तत्वों में अथवा नव पदार्थों मे 
जीव ही प्रधान है । जीव के अतिरिक्त अन्य जितने भी पदार्थ एवं 
तत्व है, वे सब किसी न किसी प्रकार जीव से ही सम्बन्धित हैं । 
जीव की सत्ता के कारण ही आख्रव और बन्ध की सत्ता रहती है 
और जीव के कारण ही सवर एवं निर्जरा की सत्ता रहती है । मोक्ष 
भी क्‍या है, जीव वी ही एक सर्वथा शुद्ध अवस्थाविशेष है। इस दृष्टि से 
विचार करने पर फलितार्थ यही निकलता है, कि जीव की प्रधानता 
है । समग्र अध्यात्म-विद्या का आधार ही यह जीव है, अत. जीव 
के स्वरूप को समझने की ही सबसे बडी आवश्यकता है | जीव के 
स्वरूप का परिज्ञान हो जाने पर और यह निश्चय हो जाने पर, कि 
से पुद्गल से भिन्‍त चेतन तत्व हूँ, फिर आत्मा मे किसी प्रकार का 
मिथ्यात्व और अज्ञान का अन्धकार शेप नही रह सकता । अज्ञान 
और भिथ्यात्व का अन्धकार तभी तक रहता है, जब तक “पर 
में स्वचुद्धि रहती है और 'स्व' से पर-बुद्धि रहती है । स्व मे पर 
बुद्धि का रहना भी बन्धन है और पर मे स्व बुद्धि का रहना भी 

ध्षन है । स्व में स्व बुद्धि का रहना ही वस्तुत भेद विज्ञान हैं । 
जब स्व मे स्ववुद्धि हो गई, तब पर में परबुद्धि तो अपने आप ही 
हो जाती हैँ, उसके लिए किसी प्रकार के प्रयत्न करने की आवद्य- 
कता नहीं रहती । प्रयत्त की आवश्यकता केवल स्व स्वरूप को 
समझने की है । जिसने स्व स्वरूप को समझ लिया उसे फिर अन्य 
किसी की अपेक्षा नही रहती । 

एक वार हम कुछ सन्त विहास्ययात्रा कर रहे थे । सयोग की 

बात है, एक क्षेत्र मे कुछ अधिक दिनो तक ठहरने का प्रसग आ 
गया । एक विरक्त गृहस्थ भाई भी अपने साथ था और गोचरी 
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करके भोजन लाता था| बचा हुआ भोजन गली के कुत्ते को डाल 
देता था । जब हमने वहाँ से विहार किया, तो वह कुत्ता भी साथ 
हो लिया | उसे दूर करने का बहुत प्रयत्न किया गया, किन्तु कुछ 
दूर जाकर फिर लौट आता, साथ के श्रावको ने भी उसे वापिस 
गाँव में ले जाने का वहुत प्रयत्न किया, किन्तु उस कुत्ते ने उस 
भाई का साथ नही छोडा । यह एक साधारण सी घटना है, किन्तु 
दविचार करने पर इसमे से एक वहुत वड़ा जीवन का मर्म निकलता 
हैं । जिस प्रकार रोटी का एक टुकड़ा डालने से कुत्ता साथ नही 
छोडता है, उसी प्रकार सप्तार के ये कर्म-पुद्गल भी कुत्ते के समान 
हैं। राग एव ह ष का टुकडा डालने पर वे आत्मा क साथ चिपट 
जाते है, फिर सहज ही आत्मा का साथ नही छोडते । राग द्वेप 
का टूकड़ा जब तक डाला जाता रहेगा, तव तक कर्म रूप कृत्ता 
पीछा कैसे छोड सकता हैं ? ससार एक वाजार हूँ । आप जानते 
हैं कि वाजार मे हजारो दुकानें होती हैं, जिनमे नाना प्रकार की 
सामग्री भरी रहती है| वाजार मे अच्छी चीज भी मिल सकती 
हैं और वुरी से बुरी चीज भी मिलती हैं। बाजार में कम कीमत 
की चीज भी मिल सकती हूँ और अधिक मूल्य की वस्तु भी 
वाजार मे उपलब्ध हो सकती - है । यह खरीदने वाले की 
भावना पर हूँ, कि वह क्‍या खरीदता हैँ और क्या नहीं 
खरीदता हैं ? यदि कोई व्यक्ति वस्तु खरीद लेता है तो वह 
उस्ते लेनी होगी, और उसकी कीमत चुकानी होगी । यदि कोई 
बाजार मे से तटस्थ दर्शक के रूप मे गजरता हूँ, कुछ भी नहीं 
खरीदता है, तो उसे टूकान की किसी वस्तु को लेने के लिए वाध्य 
नही किया जा सकता हैं, और न मूल्य चुकाने के लिए ही कोई 
दवाव डाला जा सकता हैं । ससार के बाजार मे भी सभी कुछ हूँ, 
वहाँ विप भी हैं और अमृत भी है| वहाँ सुख भी है ओर दु.ख 
भी हैं। वहाँ स्वर्ग भी है और नरक भी है। यदि आपकी दृष्टि 
कुछ भी खरीदने की नही है, मात्र दर्शक ही हैं आप, तब तो समस्त 
बाज्यर में मे पार होवार भी आप किसी वस्तु को लेने के लिए 
बाध्य न होगे । वाजार की वस्तु उसी के चित्रकती हैं, जी उसे 
खरीदता है । जो व्यक्ति कुछ खरीदता ही नही, उस व्यवित के 
साथ कोई भी बरतु उसकी इच्छा के वित्द्ध चिपक नहीं सकती । 
यदि आय ससार रूप वाजार की यात्रा खरीददार ग्नकर कर रहे 
हैं, समार की वस्तुओं के साथ रागात्मक् या ह पात्मक भाव रख 
रहे हैँ, तो तन्तिमित्तक कर्म आपके साथ अवश्य चिपक जाएगा । 
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इसके विपरीत यदि आप ससार रूप वाजार की यात्रा केवल एक 
दर्शक के रूप मे कर रहे हैं, रागढ् प का भाव नही रख रहे है, तो 
एक भी कर्म आपके साथ सम्बद्ध न हो सकेगा । इसीलिए मैं कहता 
हैँ क्रि आप ससार के वाजार की यात्रा एक दशक के रूप मे 
कीजिए खरीददार वनकर नही | यदि एक बार भी कही 4 छ 
खरीदा, राग द्वप का भाव किया, तो समस्या ही खडी हो जाएगी । 
राग और द्वप के वशीभूत होकर ही यह आत्मा अच्छे एव बुरे 
कर्मों का उपाजन करता है, जिसका सुख दु खात्मक फल उसे 
भोगना पडता है ! 


यहाँ पर मुझे एक पठान की कहानी याद आ रही है, जो 
हास्यात्मक होकर भी मानव जीवन के एक गहन मर्म को प्रकाशित 
करती है । घटता इस प्रकार है, कि काबुली पठान को एक बार 
कही दिल्‍ली जैसे शहर में सोहत हलुवा खाने को मिला । उसने 
अपने जीवन में यह पहली बार खाया था । सोहनहलुवा पठान को 
बहुत ही रुचिकर और प्रिय लगा। उसने उस व्यक्ति की बड़ी 
प्रमसा की, जिसने उसे सोहन हलवा खिलाया था। पठान ने 
विदा लेते समय बहुत ही कृतज्ञता व्यक्त की और कहा, कि आपने 
मुझे एक ऐसी सुन्दर वस्तु ख़िलाई है, जिसे मैं अपने जीवन में 
नहीं भूल सकता । सयोग की वात कि कुछ वर्षो बाद वही पठान 
फिर उसी नगर मे -किसी कार्यवश आया | एक दिन पठान नगर 
के बाजार मे इधर से उधर घूम रहा था, कि उसने एक दुकान 
पर सोहन हलुवे के आका र की और रग-रूप की वहुत सी साबुन 
की टिकियाँ रक्‍खी देखी । पठान सोहनहलुआ खाने की इच्छा का 
सवरण नही कर सका | सावुन की टिकिया को सोहन हलुवा 
समझकर दुकानदार से टिक्रिया तोल देने का कहा, दुकानदार से 
टिकिया खरीदकर पठान ने झोले मे डाली और चल दिया | कुछ 
दूर चलकर एक व॒क्ष की शीतल छाया में बैठ गया और खाने 
लगा । पठान ने ज्योही एक डली मूंह में रखी, तो उसे बहुत खारा- 
पन प्रतीत हुआ, वह अपने मन में सोचने लगा, जायद साहत हलुचा 
दो प्रकार का होता हो, मीठा भी और खारा भी । वह सावुन को 
सोहनहलुबवा समझकर खाता रहा , आखिर उसके मूह में आग सी 
लगने लगी, पेट कटने लगा और उतठाकफी हालन बुरी हो गई । एक 
सज्जन व्यक्ति ने पठान की इस बुरी हालत को देसकर कहा, 
“पठान ! यह क्‍या खा रहे हो ?” पठान बोला - “दीखता नही 
है तुम्हे, सोहनहलुवा खा रहा हूँ ।” आगन्तुक सज्जन ने पठान को 
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समझाते हुए कहा--“भले आदमी | यह सोहनहलुवा नही हैँ, यह 
तो साबुन की टिकिया है । यह खाने के काम की नही है, कपड़े 
धोने के काम आती है , इसे फेंक दो, मत खाओ, नही तो इसे 
खाकर तुम मर जाओगे |” पठान बोला, “मरूँ या जीऊँ, इससे 
तुम्हे क्या मतलब ? मैंने मुफ्त मे नही, अपनी जेब से पैसा खर्च 
करके खरीदा ह और जब खरीदा है तो खाना ही है, फिर चाहे 
वह मीठा हो, चाहे खारा हो ।” सस्तारी मोहवद्ध आत्मा की स्थिति 
भी उस कावुली पठान--जैसी ही हैँ ? संसार का प्रत्येक मोह-मुग्ध 
आत्मा वेसा ही कार्य करता है, जैसा कि पठान ने किया था। 
आप भी जब ससार के वाजार से वस्तुओ के प्रति राग एव द्वेष 
का कुछ सौदा खरीद लाते हैं तो वन्धन मे बद्ध होकर उसका फल 
भोगने के लिए विवश हो जाते है । जब कोई ज्ञानी आपसे उसे छोडने 
की बात कहता है, तव आप उसकी बात पर विश्वास नही करते । 
ज्ञानी कहता है, कि ससार के वाजार मे से शुभाशुभ विकल्पो से 
तंटस्थ होकर निकलो | न पाप का सौदा खरीदो, और न पुण्य 
का । पुण्य भी अन्तत दु खरूप ही हूँ, सुखरूप नही । वह भी वस्तुत. 
सावुन के तुल्य है, उसे घर्मरूप सोहनहलुवा समझकर अपनाने की 
भूल मत करो । परन्तु आप उस ज्ञानी की वात पर विश्वास नही 
करते और उस सुख दु खात्मक अथवा पाप पुण्यात्मक साबुन की 
टिकिया को छोडने के लिए तंयार नही हैं । यह बात निश्चित हूँ, 
कि जब तक आप झुभ या अशुभ का त्याग नही करेंगे, तव तक 
विद्युद्धभाव का आनन्द भी आप नही ले सकेंगे । 

में आपसे कह रहा था कि अध्यात्म-साधना में सफलता प्राप्त 
करने के लिये, राग और ह्वंप के विकल्पों को जीतने की भावश्यकता 
हैं । जत्र तक जीवन मे अनासक्ति का भाव और वीतरागता का 
भाव नही आएगा, तव तक जीवन का कल्याण नहीं हो नकेगा । 
बोतरागता की वह कला प्राप्त करो, जो ऐसी अद्भुत हैं, कि 
ससार-सागर में गोता लगाने पर भी, उसकी एक भीवबूंद आप 
पर न ठहर सके, और यह कला राग-ह्ेप के विकल्प को जीतने की 
ही हो राकती है ।जब आत्मा मे वीतराग भाव आ जाता हूँ, तब 
ससार के क्रिसी भी पदार्थ का उसके जीवन पर अनुकूल एव प्रतिकूल 
प्रभाव नही पडता हैं। मैं आपसे कह रहा था, कि संसार का विप- 
रीत भाव ही मोक्ष है | जैसे दुध-दूध हैँ जौर पानी-पानी हूँ, यह 
दोनो की शुद्ध अवस्था हैं । जब दोनों को मिला दिया जाता हैं, 
तथ यह दोनो की अशुद्ध अवस्था कहलाती हैं। इसी प्रकार जीव 


है 


१८५ 
सम्यग दर्शन 


के विविध रुप्र 


अर 


सम्यक्‌ दर्शन मे दो गव्द हैं--सम्यक और दर्शन। दर्शन का 
सामान्यत अर्थ हँ--किसी वस्तु का देखना भर्थात्‌ साक्षात्कार 
करना । परन्तु यहाँ पर मोक्ष और उसके स्वरूप का वर्णन चल 
रहा हैं, अत उसके साधन के अथ॑ मे प्रयुक्त दर्शन शब्द का कोई 
विशेष अर्थ होना चाहिए। और वह विशेष अर्थ कया है ? इस 
प्रश्न के उत्तर मे कहना हैँ कि यहाँ दर्शन शब्द का अर्थ केवल 
देखना ही नही है । प्रस्तुत प्रसग में दर्शन शब्द के दो अर्थ है--दृष्टि 
और निरचय । जब दर्शन शब्द का अर्थ दृष्टि और निश्चय किया 
जाता हैँ, तव इसका अर्थ यह होगा, कि दष्टि श्रान्त भी हो सकती 
है और निश्चय गलत भी हो सकता हैं। उस श्रान्त दृष्टि और 
गलत निव्चय का निषेध करने के लिए ही, दर्शन से पूरे सम्यक 
शब्द ज़ोडा जाता है जिसका अर्थ होता हँ--वह दृष्टि, जिसमें 
किसी "भी प्रकार की आआान्ति न हो, और वह निशचय, जो अयधाश 
न होकर यथार्थश्रत हो । 
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एक वात यहाँ पर और भी विचारणीय है, और वह यह कि 
प्रत्येक मत और प्रत्येक पथ, अपने को सच्चा समझता है और दूसरे 
को झूठा समझता हूं। वास्तव मे कौन सच्चा हैँ और कौन झूठा है, 
इसकी परीक्षा करना भी आवश्यक हो जाता हैँ | मैं समझता हूँ 
जो धर्म और दर्शन सत्य की उपासना करता है, फिर भले ही वह 
सत्य अपना हो अथवा दूसरो का हो, बिना किसी मताग्रह एव पूर्वा- 
ग्रह के तटस्थ भाव से सत्य को सत्य समझना ही वास्तविक सम्यक्‌ 
दशा है । मैं आपसे पहले कह चुका हूँ, कि सप्त तत्वों पर निश्चित 
दृष्टि, प्रतीति अर्थात्‌ श्रद्धान ही मोक्ष-साधन का प्रथम अग 
हैं । अध्यात्म-साधना में सर्वप्रथभथ यह समझना आवश्यक 
होता है, कि आत्म-धर्म क्या है और आत्म-स्वभाव क्या है ? 
आत्मा और अनात्मा मे भेद-विज्ञान को अध्यात्म-भाषा मे सम्यंक 
दर्शन कहा जाता है। आत्म स्वरूप का स्पप्ट दर्शन और कल्याण- 
पथ्र को दृढ आस्था, यही सम्यक दर्शन है। कभी-कभी हमारी 
आस्था मे और हमारी श्रद्धा मे भय से और लोभ से चलता और 
म/लनता आ जाती है । इस प्रकार के प्रसग पर भेद-विज्ञान के 
सिद्धान्त से ही, उस चलता और मलिनता को दूर हटाया जा 
सक़्ता है। सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति जगते ही, तत्व का स्पप्ट 
दर्शन होने लगता है। स्वानुभूति और स्वानुभव यही, सम्यक 
दर्शन की सबसे सक्षिप्त परिभाषा हो सकती हैँ। कुछ विचार- 
मूढ लोग बाह्य जड़ क्रिया काण्ड मे ही सम्यक्‌ दर्णन मानते हैं । 
किन्तु सम्यक दर्शन का सम्बन्ध किसी भी जर क्रियाकाण्ड से 
नही है, उसका एक मात्र सम्बन्ध है, आत्म-भाव की विशुद्ध परि- 
णति से । सम्यत्र_ दर्शन का सम्बन्ध न किसी देश-विशेष से है, त 
किसी जाति-विश्ेपष से है और न किसी पथ-विशेप से ही हैँ । जब 
तक यह आत्मा स्वाघीन सुख को प्राप्त करने की ओर उन्मरुख नही 
होता हैं, तब तक क्सी भी प्रकार की धर्म--साधना से कुछ भी 
लाभ नही हो सकता | अपनी आत्मा में अविचल आस्था करना 
ही जब सम्यक दर्शन का वास्तविक अर्थ हैँ, तत्र शरीरापेक्ष किसी 
भी बाह्य जड क्रिया काण्ड मे और उसके विविध विधिनिषेध में 
मम्यक दर्शन नहो हो सकता । 

मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन की बात कह रहा था । सम्यक दर्शन 
के सम्बन्ध में बहुत कुछ कहा जा चुका है, किन्तु सम्यक्‌ दर्शन एक 
ऐसा विपय है, कि जोवन भर भी यदि इस पर विचार किया 
जाएं, तब भी इस विपय का अन्त नहीं आ सकता, फिर भी 
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सम्यक्‌ दर्शन पर कुछ आवश्यक बातो वर विचार-विमिमय हो 
जाना आवश्यक है| जब्र सम्यक्‌ दर्शन में दर्शब पद का सामान्य 
रूप से देखना अर्थ किया जाता है, तब प्रश्न उठता है, कि क्‍या 
देखना, क्यो देखना, और किसको देखना ? क्यो देखना, यह एक 
प्रश्न है, जिसके उत्तर मे कहा जाता है, कि जिसके पास दृष्टि है 
और देखने की शक्ति हैँ, वह अच्छी और बुरी वस्तु को देखेगा 
ही । मनुष्य की दृष्टि के समक्ष जेसी भी वस्तु आ जाती है, वह 
उसे देखता ही है, और देखकर उस पर कोई न कोई अच्छा या 
चुरा विचार भी करता हुँ। सम्यक्‌ दर्शन कहता है, कि जब अच्छी 
वस्तु को देखकर मन पर अच्छे सस्कार पडते हैं और बुरी वस्तु को 
देखकर मन पर बुरे सस्‍्कार पडते हैं, तब बुरी वस्तु को छोडकर 
अच्छी वस्तु को ही क्‍यों न देखा जाय ”? कल्पना कीजिए, आपके 
सामने दो स्त्रियाँ खडी हुई हैं। दोनो तरुणी हैं, नव यौवना 
है, और दोनो ही रूपवतती है। परन्तु उनमे से एक सती एवं 
साध्वी है और दूसरी कुलटा एव वेश्या है, दोनो मे स्त्रीत्व समान होने 
पर भी, साध्वी को देखकर हृदय में अध्यात्म- विचार उठते है और 
चेज्या को देखकर हृदय मे वासनामय ज्वार उठता है। इसलिए 
अध्यात्म साधक को किसी भी पदार्थ को देखने के समय यह विचार 
करना चाहिए, कि मैं इस पदार्थ को क्‍यों देख रहा हैँ ? ससार के 
किसी भी पदार्थ को रागात्मक हृष्टि से देखना निश्चय ही अधर्म है, 
और उसे स्वरूप-बोध की दृष्टि से देखना, निश्चय ही धर्म हैँ। 
किसको देखना ? इस प्रइन के उत्तर में कहा जाता है, कि इस सभसार 
में अनन्त पदार्थ हैं, तुम किस-किस को देंखोगे ? यह जटिल समस्या है | 
अत किसी ऐसे पदार्थ को देखो, जिसके देखने से अन्य किसी के देखने 
की इच्छा ही न रहे और वह पदार्थ अन्य कोई नहीं, एक मात्र आत्मा 
ही है। मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि किसको देखना, इस प्रध्न 
का एक ही समाधान है, कि आत्मा को ही देखो । आत्मा चने देखने पर 
ही हम अपने लक्ष्य को मधिगत्‌ कर सकंगे। वंसे है * इस फ़्ब्न 
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मिथ्या दर्शन को जब अधर्म॑ कहा जाता है, तव इसका अर्थ यही 
होता है, कि सम्यक्‌ दर्शन ही सच्चा धर्म है। घर्म क्या है ? यह भी 
एक विकट समस्या है। आज के युग मे जितने भी मतवाद, पथवाद 
और सम्प्रदायवाद है, सव अपने को धर्म कहते हैं। विचारणीय 
प्रइन यह है, कि पंथ और सम्प्रदाय धर्म हैं अथवा धर्म की प्रयोग- 
भूमि हैं। मैं पंध और सम्प्रदाय को धर्म न मानकर धर्म की प्रयोग- 
भूमि और साधना-भूमि ही मानता हूँ । मेरे विचार मे धर्म का सम्बन्ध 
किसी बाह्म वस्तु से नही है। मनुष्य के आन्तरिक जीवन की विशुद्धि 
को ही वस्तुत- धर्म कहा जाना चाहिए। केवल मनुष्य ही नही, बल्कि 
समग्र चेतना के सम्बन्ध में यही कहना चाहिए, कि चेतन वी अतरग 
विगुद्ध परिणति को ही, धर्म कहा जाता है। कुछ आचार्यों ने इसी 
आधार पर वस्तु-स्वभाव को धर्म कहा है। प्रत्येक वस्तु का अपना 
निज स्वभाव ही धर्म है, तथा प्रत्येक वस्त्र का स्वभाव से च्युत होना 
ही अधर्म है। आत्मा जब तक अपने स्व स्वरूप मे स्थित है, वह धर्मी 
रहता है और जव वह स्व स्वरूप को छोड कर पर स्वरूप मे स्थित 
होता है, तब वह अधर्मी बन जाता है। सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का स्व 
स्वरूप है और मिथ्यादर्शन भात्मा का परस्वरूप है । शान्त रहना 
स्व स्वरूप है और क्रुद्ध होता परस्वरूप है। आत्मा के स्वस्वरूप से 
चुत होने का कारण है, अपने स्वस्वरूप और अपनी सीमा का 
भज्ञान | जब आत्मा स्वस्वरूप को भ्रूल जाता है, तब वह अपनी 
सीमा मे न रहकर पर की सीमा में प्रवेश कर जाता है और यही 
सबसे वडा मिथ्यात्व है शास्त्रकारों ने बतलाया है, स्वानुभूति और 
स्वस्वरूपस्थिति ही वास्तविक धर्म है, इसके अतिरिक्त जो भी 
कुछ बाह्य क्रिया काण्ड और विधि-विधान है, वे उपचार से ही धर्म 
कहे जा सकते है। वास्तविक रूप मे वे धर्म नहों कहे जा सकते । 
मैं जहाँ तक अध्ययन कर पाया हैं, सम्यक्‌ दर्शन की परिभाषा के 
तीन प्रकार उपलब्ध होते है--तत्त्वार्थ श्रद्धान, देव-गुरु-धर्म एर विश्वास 
औरआत्मा अनात्मा का भेद-विज्ञान | विभिन्न आचार्यो ने अपने विभिन्न 
ग्रथो मे उक्त तीन रूपो का ही कथन किया है। कही पर सक्षेप से 
वर्णन है और कही पर विस्तार के साथ | एक ने जिसको मुख्य माना 
तो दूसरे ने उसी को गौण मान लिया। परन्तु इन तीन रूपो के 
अतिरिक्त अन्य कोई ऐसा रूप नही है सम्यक्‌ दर्शन का, जिसका 
उन्‍्लेख किया जा सके। तत्त्वार्थ श्रद्धान दार्शनिक जगत की वस्तु 
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रहा, भेद-विज्ञोन अध्यात्म-शास्त्र का: विषय रहा और देवँ-गुरु एवं धर्म 
पुर विश्वास, यह एक सम्प्रदाय सम्बन्धी सम्यक्‌ दर्शन रहा । किन्तु 
निश्चय दृष्टि से विचार करने पर ओत्मा अनात्मा का भरेदेविज्ञान ही, 
सम्यक्‌ दर्शन है । इसके अभाव में न तत्वों पर श्रद्धान होगा । न देव- 
गुरु पर विश्वास ही। मेरे कहने का अभिप्राय यही है, कि वाहर के 
किसी भी पूजा-पोठ में अथवा ठाहर के किसी भी क्रियाकलाप से 
सम्यक्‌ दर्शन मानना उचित नही है | वीतराग वाणी मे विश्वास भी 
तभी जमता है, जब कि आत्मा पर आस्था जम गई हो । घूम फिर 
कर एक ही तथ्य पर दृष्टि केन्द्रित होती है, कि आत्मा को जानना 
ही सच्चे अर्थों मे सम्यक दर्शन माना जा सकता है। यदि आत्मा को 
नही जाना, तो सव कुछ को जानने से भी किसी प्रकार का लाभ नहीं 
नही हो सकता । और यदि आत्मा को जान लिया और उसके रवरूप 
की पहचान कर ली तो मैं समभता हैं, हमने तव कुछ प्राप्त कर 
लिया । अध्यात्म-साधना में सबसे मुख्य बात आत्म-स्वरूप को समभने 
की और शआआत्म-स्वरूप पर स्थिर दृष्टि करेने की ही है। किसी भी वस्तु 
के स्वरूप को समभने के लिए उसके मूल स्वरूप को समेभने का ही 
प्रयत्न होना चाहिए, इसी मे उसका यथार्थ दर्गन होता है । 
सम्यक्‌ दर्शन चेतना का धर्म है, परन्तु खेद है कि आज के युग 
में उत समाज, राष्ट्र और वर्ग एवं वर्ण के साथ भी जोडा जा रहा 
है। सम्प्रदायवादी लोग यह सोचते और समभते रहे है कि इस 
ससार में धर्म के सच्चे दावेदार हम ही है, अन्य कोई नहीं । एक 
मँग्रेज यह विश्वास करता है, कि ससार मे गोरी जाति शासन करने 
के लिए है और काली जाति श्ञासित होने के लिए है| कुछ लोग यह 
सोचते है कि स्त्री जाति पुरुष जाति की अपेक्षा हीन है--बल मे भी, 
वुद्धि में भी और जीवन के अन्य सभी क्षेत्रों में भी। कुछ लोग यह 
सोचते हैं, कि मानव जाति मे अम्लुक वर्ग और अम्ुक वर्ण श्रं प्ठ हैं, 
दूसरे निकृष्ट है। कुछ लोग यह सोचते है, कि हमारा राष्ट्र सबसे 
बडा है और सवसे श्रेप्ठ है। कुछ लोग यह भी सोचते रहे है, कि 
अप्ठुक भाषा पवित्र है और अम्ुक भाषा अपवित्र है। परल्तु में इन 
सबको मिथ्या विकल्प और मिथ्या विचार सममता हैं। मानव- 
मानव में भेद, घृणा और द्वेप फैलाना किसी भी प्रकार से धर्म नही 
हो सकता | संसार के 7तिहास को पढने से पता लगता है, क्रि किस 
प्रवार विव्व की झातियाँ पथ की रक्षा के लिए घम के नाम पर 
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लंइती रही हैं। भारतवर्ष में ब्रीह्मणो के द्वांरा अन्य वर्णों का 
तिरस्कार और जर्मन मे यहूदी जाति का वहिष्कार कुछ इस प्रकार 
के कृत्य हैं, जिन्हे धर्म के नाम पर वैकिया गयाथा, किन्तु वस्तुत 
उसमे धर्म की आत्मा नहीं थी । आज के इस वर्तमान युग में हम 
यह देख रहे हैं.कि हिन्दी-रक्षा और हिन्दी-विरोध में तथा गौ-रक्षा 
और गौ-विरोध मे जो कुछ किया जा रहा है, उसमे धर्म नही, पथ 
वादी मानव वृत्ति ही अधिक काम कर रही है। दक्षिण भारत में 
राम को गाली देना और रामायण को अग्नि में जला ठेना, यह 
सब कुछ धर्म के नाम पर और सस्क्ृति के नाम पर किया जा रहा 
है । द्रविड लोग यह विश्वास रखते हैं, कि द्राविड ससक्ृति ऊँची है 
और आर्य-संस्कृति नीची है। जाति के नाम पर रावण की पूजा 
करना और राम का तिरस्कार एव अनादर करना किस भाँति धर्म 
कहा जा सकता है ? इस प्रकार के कत्यो से यदि कोई व्यक्ति यह 
'सोचता है, कि मैं अपनी सस्कृति और अपने धर्म की उन्नति कर 
रहा हूँ, तो वह धर्म और सरक्ृति की रक्षा नही, अपितु हत्या ही 
करता है। मैं इन सभी प्रकार के अन्ध विश्वासो को, जो सम्यक्‌ दर्शन 
'के नाम पर प्रचलित है, मिथ्या दर्शन ही मानता है। किसी भी राष्ट्र 
के प्रति, किसी भी जाति के प्रति, किसी भी समाज के प्रति और 
किसी भी वर्ग विशेष के प्रति घृणा की भावना रखना धर्म नही कहा 
'जा सकता, सम्यक्‌ दर्शन नही कहा जा सकता । 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि किसी युग में लोगो ने पथ सौर 
सम्प्रदाय को ही धर्म मानकर जो कुछ दूसरे पथ और वर्ग पर अन्याय 
और अत्याचार किया, उंसे भी लोगो ने अपनी मतान्धता के कारण 
धर्म मान लिया | औरज्जजेब का विश्वास था, कि जितने भी अधिक 
हिन्दुओ को मुस्लिम बनाया जा सके, उतना ही अधिक धर्म होगा। 
इसी विश्वास के आधार पर अपनी तलवार की गक्ति से उसने हजारो 
हिन्दुओं को मुसलमान बनाया। ईसाई लोग और उनके धर्म गुरु 
पादरी आज मानव-जाति की सेवा के नाम पर जन धन का प्रलोभन 
देकर, पिछडी जातियो को ईसाई बनाने का प्रयत्व कर रहे है। 
उनका विश्वास है, कि इस कार्य को करके, हम ईसा के सच्चे भक्त 
बन जाएँगे। परन्तु इस विषय पर गम्भीरता के साथ सोचने के 
वाद वृद्धिमान व्यक्ति इसी निर्णय पर पहुँचता है, कि इस प्रकार के 
'कृत्यो मे न धर्म है और न सस्कृति । एक व्यक्ति, यदि वह ब्राह्मण से 
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मुसलमान वन जाए अथवा ब्राह्मण से ईसाई बन जाए, तो यह तो उसके 
चोटी और दाढी आदि के रूप में तन का परिवर्तन हुआ, मन का 
परिवर्तन नही । और इस तन के परिवतंन को ही घर्म मानना, सबसे 
बड़ा अज्ञान और सबसे बडा मिथ्यात्व है। इस प्रकार के परिवर्तनो 
से जीवन की समस्या का हल नही हो सकता । इस प्रकार के कार्यों से 
धर्म की रक्षा और सस्क्ृति की रक्षा करने का विश्वास मूलत' 
शआ्रान्त ही है। 

में आपसे यह कह रहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन तन का धर्म नही 
है वह आत्मा का घर्म है। तन को बदलने से जीवन मे चमत्कार 
नहीं आएगा, आत्मा को बदलने से ही उसमे विशुद्धि और पवित्रता 
आ सकती है । आप किसी भी देश के हो, आप किसी भी जाति के 
हो, आप किसी भी वर्ग एवं वर्ण के हो और आप किसी भी पथ एव 
सम्प्रदाय के हो, इससे हमे कोई प्रयोजन नहीं है। हम केवल एक 
ही बात जानना चाहते हैं, कि आपको अपनी आत्मा पर विश्वास 
है, या नही ? यदि आपने अपनी आत्मा पर आस्था कर ली है और 
उसके स्वरूप को समझ लिया है, तो निश्चय ही आपको सम्यक्‌ 
दर्शन की उपलब्धि हो चुकी है। इसमे किसी भी प्रकार के विवाद को 
अवकाश नही रहता । 

सम्यक्‌ दर्शन के दो भेद है--निश्चय सम्यक्‌ दर्जन और व्यवहार 
सम्यक्‌ दर्शन । निई्चय नय परनिरपेक्ष आत्मस्वरूप को कहता है। 
उसकी दृष्टि परम पारिणामिक चैतन्य भाव पर रहती है। शास्त्र में 
निश्चय नय को भ्रृतार्थ और व्यवहार नय को अश्षुतार्थ कहा गया है । 
भूतार्य और अभूतार्थ का क्‍या अर्थ है? इस प्रइन के समाघान मे 
कहा गया है कि अनौपचारिक रूप से वस्तु के शुद्ध स्वरूप को ग्रहण 
करने वाला धघृतार्थ होता है और उपचार रूप से वस्तु स्वरूप को 
ग्रहण करने वाला अभूतार्थ होता है। ससारी शत्माएँ विभाव 
पर्यायों को घारण करके नाना रूप मे परिणत हो रही हैं। इस परि- 
णमन में मूल द्रव्य की स्थिति जितनी सत्य और भृतार्थ हैं, उतनी 
ही उसकी विभाव परिणतिरूप व्यवहार स्थिति भी सत्य और भृतार्थ 
है । यहाँ इस वात का ध्यान रखना चाहिए, कि पदार्थ परिणमन की 
हृप्टि से नि्चच और व्यवहार दोनो श्रुतार्थ ओर सत्य है। परन्तु 

निश्चय जहाँ परनिरपेक्ष व्रब्य-स्वभाव को विषय कदता है, वहां 

व्यवहार परसापेक्ष भाव को विपय करता है, यहाँ दोनो में मौलिक 
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भेद है। तात्पर्य यह है कि परनिरपेक्षता निश्चय का विपय है और 
परसापेक्षता व्यवहार का विषय है । जब एक व्यक्ति यह कहता है 
मैं रक हूँ, मैं राजा हूँ, मैं बलवान हूँ, मैं निर्बल हैं मै काला हूँ और मैं 
गोरा हैं। यह कथन अभ्ृृतार्थ है, क्यो कि यह परसापेक्ष है। इसके 
अतिरिक्त यदि कोई व्यक्ति यह कहे कि मैं न शरीर हूँ, न इद्विय हूँ, 
न मन हैँ, मैं चेतन्यरूप हूँ, शुद्ध एव बुद्ध हूँ, तो उसका यह कथन 
भूतार्थ कहा जाता है, क्‍यों कि यह परनिरपेक्ष है। मैं आपसे यह 
कह रहा था कि सम्यक्‌ दर्शन भी दो प्रकार का है--निः्चय 
और व्यवहार तथा भुूतार्थ और भअशभ्भुतार्थ । जब साधक की दृष्टि 
आत्म स्वरूप पर स्थिर रहती.है और जव वह अपनी आत्मा पर 
आस्था करता है, तो उसका यह निश्चय सम्यक दर्शन है। देव, 
गुरु और धर्म की श्रद्धा को व्यवहार सम्यक दर्शन कहा जाता हैं । परन्तु 
जब यह आत्मा भेद-विज्ञान हो जाने पर स्वय अपने आपको ही देव, 
स्वय अपने आपको ही गुरुऔर स्वय अपने आपको ही घर्म मानता 
है, तब वह निरचय सम्यक्‌ दर्शन होता है | आत्मा के मूल स्वरूप की 
प्रतीति को निश्चय सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है। शेष सब व्यवहार 
सम्यक्‌ दर्शन है । 

मैं आपसे यह कहूँगा, कि निश्चय हमारी मूल दृष्टि है, वही हमारा 
साध्य और लक्ष्य भी है, किन्तु व्यवहार का भी लोप नही करना है। 
जिन-शासन में न एकान्त निरचय सुन्दर कहा गया है और न एकान्त 
व्यवहार को ही समीचीन कहा गया है। दोनों का समन्वय एव 
सन्‍्नुलन ही यहाँ पर अभीष्ठ है। केवल निश्चय की वात कहकर 
व्यवहार का लोप करना न तर्क-सगत है और न शास्त्र-सगत ही । 
इतनी बात अवद्य है कि हम व्यवहाराभासरूप लोक-व्यवहार के 
भमेले मे पड कर कही अपने लक्ष्य कोन भूल जाएँ। अपने आत्म- 
लक्ष्य को न धूल वेठें, इसलिए निश्चय हृष्टि और निश्चय नय की 
आवश्यकता रहती है। व्यवहार तभी तक ग्राह्य है, जब तक कि 
वह परमार्थ हृष्टि की साधना मे सहायक रहता है। अत- निश्चय 
ओर व्यवहार दोनो का समन्वित और सन्‍्तुलित रूप ही जञास्त्रीय दृष्टि 
से समीचीन कहा गया है ' 

सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा वह है, जिसे इस लोक और परलोक का 
भय नही रहता। परलोक का अर्थ है-मरणोत्त र जीवन। प्रत्येक 
पथ और सम्प्रदाय यह दावा करता है, कि जो कोई व्यक्ति उसके 
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वत्ताए पथ पर चलेया वह परलोक में सुखी और समृद्ध होगा-। 
अन्य सम्प्रदायों मे ही नही, जैन-धर्म मे भी परलोक के सुखी का वर्णन 
वड़े विस्तार से किया गया है। स्वर्ग, नरक और मोक्ष का सांगोपाग 
वर्णन अध्यात्मवादी सभी पथो में उपलब्ध होता हैं। परन्तु वस्तुत 
परलोक वया है और उसे कैसे सुधारा जा सकता है ? इस पर बहुत 
कम लोग विचार कर पाते हैं। परलोक की जो सबसे व्यापक और 
सर्वमान्य परिभाषा हो सकती है, वह यह है, कि जब भात्मा एक 
स्थूल शरीर को छोडकर अन्य योनि मे पहुँच कर अन्य स्थूल घरीर को 
धारण करता है, तव यही परलोक कहलाता है। जो आत्मा सम्यक्‌ 
दृष्टि होता है, उसे न परलोक का भय रहता है और न इस लोक 
का ही भय उसे रहता है । जब सम्यक्‌ दृष्टि ने मिथ्यात्वमूलक पाप 
का परित्याग कर दिया, तव फिर उसे इस जन्म में, या पर जन्म मे 
भय किस वात का ? परलोक का एक अद्यतन बर्थ सामाजिक भी 
है, कि अपने से भिन्न लोक अर्थात्‌ जनता | इस बर्थ मे यदि परलोक 
का अर्थ किया जाता है, तो परलोक सुधारने का अर्थ होगा--मानव- 
समाज का सुधार । मानव मात्र के ही नही, वल्कि प्राणिमात्र के सुधार 
में विष्वास रखना, यह भी एक प्रकार का सम्यक्‌ दर्शन है। मानव- 
समाज का सुख एवं दुख वहुत कुछ अबों में तत्कालीत समाज- 
व्यवस्था का परिणाम होता है। अत अपने सत्प्रयत्तों से स्वस्थ 
समाज के निर्माण की दिशा मे कर्तव्य को मोड देना ही चाहिए। इस 
र्थ मे परलोक का सम्यक दर्शन यही है, क्रे जिस परलोक का 
सुधार हमारे हाथ में है, उसका सुधार अहिसा और समता के आधार 
पर यदि हम करें, तों निश्चय ही मानव-जाति का बहुत कुछ करयाण 
किया जा सकता है | यहाँ करने का बर्थ कतृत्वि का अंह नही, मात्र 
निमित्तता है। 

जैन-दर्शन इस सत्य को स्वीकार करता है,, कि अपना उत्थान 
और अपना पतन, स्वय आत्मा के अपने हाथ में हैं। जीव का जैसा 
कर्म होता है, घुम अथवा अशुभ, वेसा ही उसे फल मिल जाता है । 
इसके अतिरिक्त यह कहना कि कर्म हम करते हैं और उद्चका फल . 
कोई अन्य देता है, सबसे बडा मिथ्यात्व है। मनुप्य स्वय अपने भाग्य 
का विधाता है। वह स्वय अपने कर्म का कर्ता है और वह ब्वय हद 
उसके फल का भोक्ता भी है। वच्चन-बद्ध रहना आत्मा का खनाव 
भही है, वंधत से विमुक्त रहता ही बात्मा का निज स्वर्ग हूं | परन्तु 
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इस ससारी आत्मा की स्थिति उस पक्षी के समान है, जो चिरकाल से 
पिजडे मे वन्द रहने के कारण अपनी स्वतन्त्रता को भूल चुका है। 
कर्म का बन्धन अवश्य है, किन्तु मैं कर्म से विसुक्त हो सकता हैं, इस 
प्रकार का विद्वास ही कर्मवादी सम्यक्‌ दर्शन है। कर्म वादी सम्यक्‌ 
दर्शन मे आत्मा यह विचार करता है, कि मैं स्वय ही बँधा हैँ और मैं 
स्वय ही अपनी शक्ति से वियुक्त हो सकता हूँ । मेरे अतिरिक्त अन्य 
कोई शक्ति ऐसी नही है जो मुझे मेरी इच्छा के विरुद्ध वन्धन भे डाल 
सके। कर्मवादी सम्यक्‌ दृष्टिआत्मा यह भी आस्था रखता है, कि मैं अपने 
पुरुषार्थ से कर्म के बन्धन को दूर कर सकता हैँ। मैं पीछे वता आया 
हैँ, कि प्रतिक्षण प्रत्येक वस्तु मे अनेक परिणामों की परिणति होती 
रहती है । जैसा निमित्त और जैसी सामग्री मिल जाएगी, तदनुकूल 
योग्यता का परिणमन होकर, उस आत्मा का बेसा विकास हो 
जाएगा। कर्म की शक्ति अवद्य है, परन्तु कर्म के विषय में यह 
सोचना और विश्वास करना, कि कर्म के बिना कुछ भी नही हो 
सकता-- यह विचार सम्यक्‌ विचार नही है । इसका अर्थ यह होगा, 
कि हमने चेतन की शक्ति को स्वीकार न करके जड की गक्ति को ही 
सव कुछ स्वीकार कर लिया है। मैं पूछता हूँ भापसे कि जब आत्मा 
अपने पुरुषार्थ से बद्ध हो सकता है, तव वह अपने पुरुषार्थ से मुक्त 
क्यो नही हो सकता ? वस्तुत वात यह है, कि अनादि कालीन बन्बचन 
के कारण यह आत्मा अपने स्वरूप को भूल बैठा है। उसे अपने पर 
विश्वास नहीं रहा, और कर्म की शक्ति पर ही उसने विश्वास कर 
लिया है। इसीलिए वह अपने जीवन में दीनता एवं हीचता का 
अनुभव करता है। यह आत्मा अपने स्ग्ड्प और अपनी शक्ति को 
केसे भुल गया, इस तथ्य को समभने के लिए एक रूपक कहा जाता 
हैं। कल्पना कीजिए, एक वेश्या है, मनुष्य उसके रूप से विमुग्ध टोकर 
उसके वजीभूत हो जाता है। वह इतनापरवण हो जाता है। कि अपनी 
शक्ति को भूलकर वह उस वेश्या को हो सर्वस्व समझने लगता है। 
परन्तु एक दिन जब वह वेश्या की मोह की परिधि से बाहर निकल 
जाता है, तव वह अपने वास्तविक स्वरूप को समभ् र अपनी जक्ति 
पर विद्वास करने लगता हूँ | यही स्थिति जीव बौर कर्म पुतट्गल की 
है। जीव पुदूगल के मोह मे आसक्त होकर अपने रूप और अप्नी 
शक्ति को भूल कर पुदूगल के अघीन हो गया है । किन्तु स्व स्वहूप की 
उपलब्धि होते ही, वह अपने विस्मृत स्वरूप को फिर प्राप्त कर लेता 
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है । और अपनी अनन्त शक्ति का उसे परिज्ञान हो जाने पर फिर वह 
वन्धन वद्ध नही रह सकता है। 

मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन की चर्चा कर रहा था, और यह वता 
रहा था, कि अध्यात्म-साधना के क्षेत्र मे सम्यक दर्शन के कितने 
विविध रूप हो सकते हैं। सम्यक्‌ दर्शन के विविध रूपो की सल्षेप मे 
मैंने यहाँ चर्चा की है । अध्यात्मवादी सम्यक्‌ दर्शन, सास्कृतिक सम्यक 
दर्शन, सामाजिक सम्यक्‌ दर्शन, परलोकवादी सम्यक दर्शन और 
कर्मवादी सम्यक्‌ दर्शन का सक्षेप में मैं परिचय दे चुका हूँ। एक 
सम्यक्‌ दर्शन और है--जिसे शास्त्रवादी अथवा पोथीवादी सम्यक्‌ 
दर्शन भी कहा जा सकता है। जो पथ और परम्परा किसी पुस्तक 
विशेष मे अथवा किसी पोथी विशेष मे विश्वास रखता है और कहता 
है, कि जो कुछ इसमे विहित है, वही सत्य है, वही कर्तव्य है और 
वही धर्म है। यह एक प्रकार का विश्वास हैं, जिसका प्रसार और 
प्रचार प्राचीनकाल मे भी था और आज भी है। सत्य किसी पोथी 
विशेष मे नही रहता, बल्कि वह तो मानव के चिन्तन और अनुभवों 
में ही रहता है। पोथीवादी परम्पराओ का प्रभाव जैन-सस्क्ृति पर 
एवं जैन धर्म पर भी पडा और उसमे भी शास्त्रवादी एवं पोथी- 
वादी सम्यक्‌ दर्शन का प्रसार होने लगा। जीवन के प्रत्येक सत्य 
को जब किसी पुस्तक की कसौटी पर कसा जाता है, तब उस सत्य के 
साथ यह एक प्रकार का अन्याय ही होता है। सत्य स्वयं अपने आप 
मे अखण्ड एवं अनन्त होता है, किन्तु एक पथवादी व्यक्ति यह विचार 
करता है, और यह विश्वास करता है, कि जो कूछ मेरी पोथी मे 
उल्लिखित है, वही सत्य है । उससे बाहर कही पर भी सत्य नहीं है । 
यह एक पंथवादी मनोबृत्ति का पोथीवादी विश्वास कहा जा सकता 
है, किन्तु वास्तविक विश्वास नही । वास्तविक सम्यक्‌ दर्शन तो यही 
है, अपनी आत्मा मे आस्था रखना । 


१९ दर्शन 
सम्यग्‌ दर्शन के 


लक्षण: अतिचार 


यह जगत्‌ आदिहीन और अन्तहीन है। इसका प्रवाह अनन्त 
काल से चला आ रहा है और अनन्त काल तक चलता ही रहेगा । 
यह जगत अतीत में कभी नहीं था, यह नहीं कहा जा सकता । और 
यह जगत्‌ भविष्य मे कभी नही रहेगा, यह भी नहीं कहा जा सकता । 
इस अनादि और अनन्त जगत्‌ मे आत्मा अनादि काल से ससरण करता 
आ रहा है। जब तक आत्मा में मिथ्वाव भाव और कपषायभाव 
विद्यमान है, तव तक जन्म और मरण के परिचक्र को परिसमाप्त 
नहीं किया जा सकता । सम्यक्‌ दर्शन की साधना और सम्यक दर्शन 
की आराधना से ही, इस आत्मा का यह अनादि ससरण समाप्त हो 
सकता है और उसे स्वस्वरूप की उपलब्धि हो सकती है। सम्यक्‌ 
दर्शन मे वह दिव्य शक्ति है, जो अपनी पूर्ण विशुद्ध कोटि मे पहुँचकर एक 
एक दिन आत्मा के समग्र विकल्प और विकारो को दूर कर सकती है। 
जिस किसी भी आत्मा मे सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति का आविर्भाव हो 
जाता है, यह निश्चित है कि वह आत्मा देर सबेरमे मोक्ष की 


हः 
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प्राप्ति अवश्य ही करेगा । एक क्षणमात्र का सम्यक्‌ दर्शन भी अनन्त 
जन्म मरण का नाश करने वाला है। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में 
जीव अनन्त काल मे अन्य अनेक साधनाएँ कर चुका है, परन्तु बन्धन की 
एक कडी भी टूट नही पाई । यदि एक क्षण के लिए भी यह जीव सम्यक 
दर्शन प्रकट करे, तो उसकी मुक्ति हुए बिना न रहे । सम्यक्‌ दर्शन ही 
साधक की सर्वप्रथम अध्यात्म-साधना है। सम्यक दर्शन की साधना 
के बल पर ही यह आत्मा अपने विविध भवो के मूल बीज को 
मिटा सकता है। जब तक आत्मा मे मिथ्यात्व भाव और कषाय- 
भाव किसी भी रूप में रहता है, तब तक भव-बन्धन से विमुक्ति 
मिलता कथमपि सम्भव नहीं है । जिस आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन की 
ज्योति प्रकट हो गई, वही ज्ञानी है, वही चरित्रवान है, वही शाश्वत 
सुख को प्राप्त करने वाला साधक है। सम्यक्‌ दर्शन की विमल साधना 
करने वाला व्यक्ति कभी-न-कभी अवश्य ही इन ससारी बच्धनो से 
विमुक्त हो सकेगा । 
आपके समक्ष सम्यक्‌ दर्शन का वर्णन चल रहा है। सम्यक्‌ दर्शन 
की महिमा एवं सम्यक्‌ दर्शन की गरिमा के सम्बन्ध मे बहुत कुछ कहा 
जा चुका है और वहुत कुछ कहा जा सकता है। अब सम्यक्‌ दर्शन 
के सम्बन्ध मे कुछ अन्य बातो पर भी विचार कर ले, जिन पर विचार 
करना आवश्यक प्रतीत होता है। सर्वप्रथम यह प्रदइन उपस्थित होता 
है, कि सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का अमूर्त ग्रृंण है। आत्मा एक अमूुर्त तत्व 
है, फनत गुण भो अपूर्त हो है, फिर उन्हे हम कसे देख सफतते हैं, ओर 
कैसे जान सकते है ” इस स्थिति मे हमे यह पता कंसे चले कि अम्न॒क 
आत्मा को सम्यक दर्शन की उपलब्धि हो चुकी है, अथवा नहीं ? प्रश्त 
बडे ही महत्व का है। इसके समाधान मे शास्त्रकारों ने एवं अन्य 
विभिन्न ग्रन्यका री ने यह बतलाया है, कि प्रत्येक वस्तु को जानने के 
लिए, लक्षण की आवश्यकता है । विना लक्षण के लक्ष्य को नही जाना 
जा सकता | यहाँ पर सम्यक्‌ दर्शन लक्ष्य है, हम उसका परिबोध 
करना चाहते हैं, अतः उसके लक्षण की आवब्यकता है। आत्मा के 
सम्यक्‌ दर्शन गुण को जानने के लिए पाँच लक्षण बताए गए हँ-श्रशम 
सवेग, निर्वेद, अनुकम्पा और आस्तिक्य । ये पाँचों अथवा' इनमे से काई 
भी एक लक्षण यदि मिलता है, तो समझना चाहिए कि उस आत्मा 
को सम्यक्‌ दर्शन की उपराब्बि हो चुकी है। परन्तु इतना ध्यान 
रखिए, कि यह लक्षण व्यवहार नय की भपेक्षा से कहे गए हैं, 
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निश्चय नय की अपेक्षा से तो स्वस्वरूप पर आस्था होना ही सम्यक्‌ 
दर्शन का वास्तविक लक्षण है। मैं यहाँ पर सश्नेप मे यह वतलाने 
का प्रयत्न करूंगा कि इन पाँच लक्षणों का वास्तविक स्वरूप 
क्‍या है? 

प्रथम क्‍या वस्तु है और प्रशम का स्वरूप क्‍या है ? इस सम्बन्ध 
में यह कहा गया है, कि आत्मा में कषाय भाव अनन्त काल से रहा 
है । वह कषाय भाव कभी तीत्र हो जाता है और कभी मन्द हो जाता 
है । जब कपाय की तीज्ता बढती है, तव आत्मा अपने स्वरूप से 
विपुृख हो जाता है। और कपषाय मन्द होता है, तब यह भात्मा 
अपने स्वरूप की ओर उन्म्रुख होता है । कपाय की मन्दता ही वस्नुत 
प्रणम है । एक व्यक्ति क्रोध आने पर भी जव श्ान्त रहता है, तब 
समभना चाहिए कि उसमे प्रशम गुण है। एक व्यक्ति लोभ का प्रसग 
आने पर भी सतोप रखता है, तव कहना चाहिए'कि उसमे प्रभम गण 
है । अभिमान और माया के सम्बन्ध मे भी इसी प्रकार समभलेनो 
चाहिए | कषायभाव की मन्दता को ही प्रशम कहा जाता है और 
इस प्रशम गुण की अभिव्यक्ति जिस किसो भी जीवनःमैं होती है, 
सममता चाहिए कि वह जीवन सम्यक्‌ दर्शन गुण से' विशिष्ट है। 
प्रणञम गुण आत्मा की उस विद्ुद्ध स्वरूप की स्थिति का परिचय 
कराता है, जिसमे आत्मा वषाय का उदय होने पर भी उसका उपं- 
शमन करता रहता है | कपाय के उदय-काल में कपाय का उपणमन 
करना सहज और आसान नही है। कषपायो का दमन करना और 
कपायो का उपणमन करना अपने आप मे एक बहुत बडा तप है 
और अपने आप में एक बहुत वडी साथना हैं । विकार का कारण 
रहने पर भी विकार की अभिव्यक्ति न होने देना, यह एक आत्मा का 
असाधारण गुण है। इस गुण को प्रशम, उपशम और उपशमन भी कहा 
जाता है । यह सम्यवत्व का पहला लक्षण है | 

सम्यक्‌ दर्घन का दूसरा लक्षण है--सवेग । सवेग का बर्थ क्या 
है, और उसका स्वरूप क्‍या है ? इस सम्बन्ध मे यह कहा जाता है, 
कि आत्मा के ऊरब्बमुखी भाव-वेग को ही सवेग कहा जाता है। वेग का 
अर्थ है--गति एव गमन। जब यह गमन अ्धोमुखी होता है 
आत्मा पतन की ओर जाता हैं ओर जब यह गमन सम्‌ भर्थात्‌ 
अध्यात्म भाव मे ऊब्बमुखी होता है, तब भात्मा उत्वान की ओर 
जाता है । सवेग का एक दूसरा अर्थ भी किया जाता है कि भव भीति 
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ही सवेग है। जब भात्मा ससार के दु खो एवं क्वेशों को देखकर 
भयभीत होता है, तो उसके मन मे इन दु खो एवं क्लेशो से छूटने का 
निर्मलभाव पैदा होता है, यही सवेग है। सवेग का तीसरा भर्थ है-- 
भव-बन्धन से विमुक्त होने की अभिरुचि | सवेग शब्द के तीन अर्थों 
पर यहाँ पर विचार क्रिया गया है-गमन, भव-भीति और मोक्ष 
की अभिरुचि ।- यह ग्रन्थका रो की अपनी बुद्धि का चमत्कार है, कि 
वे किस प्रसग पर किस शब्द का क्‍या अर्थ करते है। किन्तु सवेग का 
अर्थ--मोक्ष की अभिरुचि ही अधिक सगत प्रत्तीत होता है । क्योकि 
जब आत्मा मे प्रशश/ जौर उपशमन भाव आ जाता है, तव उस 
आत्मा में मोक्ष की अभिरुचि का होना भी प्तहज हो जाता है। 
मोक्ष की अभिरुचि का अर्थ है--कि ससार के अन्य पदार्थों की 
अभिरुचि का अभाव । ससार के पदार्थों की अभिरुचि का अभाव 
और मोक्ष की अभिरुचि का भाव--इन दोनो का तात्पर्य यह है, कि 
स्व में स्व की अभिरुचि । जब आत्मा अपने अतिरिक्त अन्य किसी 
की अभिरुचि नही रखता, तव उसे न भव वन्धनों का भय रहता है 
और न भध पतन का ही भय रहता है । सवेग की यह परिभाषा और 
व्यास्या जब जीवन मे साकार हो जाती है, तव समभना 
चाहिए कि उस जीवन मे सम्यक्‌ दर्शन के पीयूप का वर्षण हो 
रहा है । 
सम्यक्‌ दर्शन तीसरा लक्षण है--निर्वेद | निर्वेद शब्द मे जो वेद 
है, उसका अर्थ है--अनुभव करना | वेद के पूर्व जब निर्‌ लगा देते हैं 
तब वह निर्वेद बन जाता है । निर्वेद शब्द का अर्थ है--वेराग्य, विरक्ति 
और अनासक्ति। यह ससारी आत्मा बननन्‍्त काल से ससार के पदार्थों 
मे आसक्त और अनुरक्त रहा है। जिस किसी भी पदार्थ को वह देखता 
है, उसे रागवश ग्रहण करने की इच्छा उसके मन में पेदा हो जाती 
है, इतना ही नहीं, बल्कि उस पदार्थ के उपभोग वी कामना में 
भान भूल जाता है । ससारी आत्मा को काम और भोग सदा प्रिय 
रहे हैं। वह काम और भोगो मे सदा वद्ध रहा है, इसी कारण वह 
अपने वास्तविक स्वरूप को जान नहों सका । ससार के काम और 
भोगो के प्रत्ति जब किसी आत्मा में वैराग्य-भाव, विरक्ति और 
भनासक्ति आ जाती है, आत्मा की उस विशुद्ध स्थिति को ही यहाँ 
निर्वेद कहा गया है। निर्वेद का अर्थ है--जीवन की वह विशुद्ध स्थिति 
जव काम और भोगों के रहने पर भी उनकी रागरूप आसक्ति का अनुभव 
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न हो अथवा काम और भोगो के रहने पर भी उनके प्रति लोलुपता 
की अनुभूति न रहकर केवल आत्मा के विशुद्ध स्वरूप का ही परि- 
बोध हो, वस्तुतः आत्मा की इसी स्थिति को निवेद कहा जाता है । जिस 
आत्मा मे निर्वेद की अभिव्यक्ति हो जाती है, वह आत्मा फिर संसार के 
किसी भी पदार्थ मे स्वरूपविच्युतिकारक आसक्ति और अनुरक्ति नही 
रखता। जिस व्यक्ति के हृदय मे मोक्ष की अभिरुचि होती है, उसी 
के हृदय में यह निर्वेद स्थिर हो पाता है। निर्वेद का दिव्य दीपक जिस 
घट में आलोकित होता है, उस व्यक्ति के मन मे फिर ससार के 
किसी भी पदार्थ के प्रति किसी भी प्रकार का स्वरूपानुभूति को भ्रष्ट 
करने वाला तीज़ आकर्षण नहीं रहता। यह निर्वेदशाव जिस किसी 
भी जीवन मे स्थिर हो जाता है, तो समझिए उस आत्मा को सम्यक्‌ 
दर्शन की ज्योति की उपलब्धि हो चुकी है। 

सम्यक्‌ दर्शन का चतुर्थ लक्षण है--अनुकम्पा । अनुकम्पा, दया 
और करुणा--इन तीनो का एक ही अर्थ है | ससार मे अनन्त प्राणी है, 
और वे सब समान नही हैं। कोई सुखी है, तो कोई दुखी है । कोई 
निर्धन है, तो कोई धनवान। कोई मूर्ख है, तो कोई विद्वान। इस 
प्रकार ससार के प्रत्येक प्राणी की स्थिति दूसरे प्राणी से भिन्न प्रकार 
की है । इस विषमतामय ससार मे कही पर भी समता और समानता 
हृष्टिगोचर नही होती | इस विचित्रता और विषमता के आधार पर 
ही ससार को ससार कहा जाता है। ससार के सुखी जीव को देख- 
कर प्रसन्न होना, प्रमोद-भावता है, और ससार के दु खी जीव को 
देखकर, उसके दु ख से द्रवित होना, यह करुणा भावना है। करुणा 
और दया का अर्थ है--हृदय की वह सुकोमल भावना, जिसमे व्यक्ति 
भपने दुख से नही, बल्कि दूसरे के दु ख से द्रवित हो जाता है । पर 
दुख कातरता गौर पर-दु खद्॒वणशीलता यह आत्मा का एक विशिष्ट 
गुण है। निर्दय और क्रूर व्यक्ति के हृदय मे कभी भी करुणा का और 
दया का भाव जागृत नहीं होता है। करुणा रस सब रसो से अधिक 
व्यापक माना जाता है। मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि जो समर्थ 
व्यक्ति अपने जीवन मे किसी के आँसू न पोछ सका, वह व्यक्ति किसी भी 
प्रकार की धर्म-साधना कैसे कर सकता है। सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
के लिए अन्य सभी गुणों की अपेक्षा, इस अनुकम्पा की ही सबसे बडी 
आवश्यकता है । जिस व्यक्ति के हृदय मे दया का सागर तरगित होता 
रहता है, वह आत्मा एक दिन अवश्य ही सम्यक्‌ दर्शन के प्रकाश को 
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अधिगत कर लेता है। सम्यक्‌ दर्णन को उपलब्धि से दया और करुणा 
एक अनिवार्य-कारण है ! 
सम्यक्‌ दर्शन के लक्षणों मे पाँचवा लक्षण है-- आस्तिक्य । आस्तिक्य 
का अर्थ है--आस्था अर्थात्‌ विश्वास । परन्तु किसमे विश्वास ? पुद्गल 
में नही, आत्मा मे ही विश्वास होना चाहिए । जिस व्यक्ति की आस्था 
अपनी भात्मा में है, उसका विश्वास कर्म मे भी होगा और परलोक 
मे भी होगा और मुक्ति मे भी होगा जो आत्मा जैसे अतीन्द्रिय 
पदार्थ हैं, उन पर विश्वास करना ही, आस्था एवं आस्तिक्य कहा 
जाता है। जो व्यक्ति वीतराग साधना पर श्रद्धा रखता है, वह सम्यक्‌ 
इहृष्टि कहा जाता है। सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा मेरे विचार मे वही हो 
सकता है, जो कम से कम अपनी आत्मा पर आस्था अवश्य ही रखता 
है । आत्मविश्वास ही, सवसे बडा सम्यक्‌ दर्शन है । यदि आपको अपनी 
आत्मा पर आस्था नही है, और शेप ससारी पदार्थों पर आप विश्वास 
रखते हैं, तव उस स्थिति मे आप सम्यक्‌ दृष्टि नही हो सकते । इसके 
विपरीत यदि आपको भले ही संसार के किसी अन्य पदार्थ पर विश्वास 
न हो, किन्तु आपको अपनी आत्मा पर अटल विद्वास है, तो आप 
निश्चय ही सम्यक्‌ दृष्टि हैं। मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन के लक्षणों के 
त्रिषय मे चर्चा..कर रहा था और यह बता रहा था, कि उक्त पाँच 
लक्षणों मे से यदि आत्मा में पाँचो लक्षण अथवा कोई भी एकं लक्षण 
विद्यमान है, तो वह आत्मा सम्यक्‌ दृष्टि कहा जाता है। सम्यक्‌ हृष्ठि 
उसे कहा जाता है, जिसने सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति को प्राप्त कर लिया 
है | प्रशम, संवेग, निर्वेद, अनुकम्पा और आस्तिक्य--ये पाँचो लक्षण इस 
बात के प्रतीक है, क्रि जिस आत्मा में इनकी अभिव्यक्ति होतो है, उस 
आत्मा ने सम्यक्‌ दर्शन के प्रकाश को प्राप्त कर लिया है। किन्दू यह 
सव व्यवहार-मार्ग है, तिश्चय-मार्ग नही | निश्चय की स्थिति तो वडी 
ही विलक्षण है। ऐसी भी स्थिति भी होती है कि व्यवहार में उक्त 
लक्षणों की प्रतीति न हो, परन्तु अन्तरग मे सम्यक्‌ दर्शन की ज्योत्ति 
प्रदीम्त हो जाए ; निश्चय में शब्द मुख्य नही, अनुभूति मुख्य है । 
सम्बझ दर्शन के सम्बन्ध मे एक वात और विचारणीय है । यदि 
किसी व्यक्ति ने सम्यक्दर्शन के प्रकाश को प्राप्त कर लिया है, तो 
उसके सामने सवसे बडा प्रइन यह रहता है, कि उस प्रक्राञ को स्थायी 
एव अक्षण्ण कैसे रखा जाए? जैसे घर मे प्रकाश फैलाने वाला दीउक 
पवन का भोका लगने से बुक जाता है, वैसे ही कुछ दोप है, जिनके 
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कारण सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति एक वार प्राप्ति के बाद भी, विलुप्त 
हो सकती है। सम्यक दर्शन के पाँच दोष बताए गए है, जिन्हे शास्त्रीय 
भाषा में अतिचार कहा जाता है । सम्यक्‌ दर्शन के पॉच अतिचार होते 
है, जो इस प्रकार हैं--शका, काक्षा, विचिकित्सा, पर-पापड प्रशसा 
और परपाषडसस्तव। अतिचार का अर्थ है-किसी भी प्रकार की 
अगीकृत मर्यादा का उल्लघन करना। मेरे कहने का तात्पर्य यह है, 
कि मनुष्य ने अपने अनियत्रित जीवन को नियत्रित रखने के लिए जो 
मर्यादा ग्रहण की है, आभात्मविशुद्धि का जो अश जागृत किया है, उसको 
“दूषित करना अतिचार कहा जाता है। सम्यक्त्व एव ब्रतो के मूलदोप 
चार माने जाते हैं--अतिक्रम, व्यतिक्रम, अतिचार और अनाचार । 
किसी भी स्वीकृत साधना को भग॑ करने का जो सकल्‍प उठता है-- 
उसे अतिक्रम कहा जाता है, और भग करने के सकेल्प के अनुसार 
साधन एवं सामग्री जुटाना, व्यतिक्रम कहः जाता है। स्वीकृत साधना 
को किसी अश मे सुरक्षित रखना और किसी अजय मे भग कर देना, 
इसको अतिचार कहा जाता है। जब स्वीकृत साधना सर्वथा भग 
कर दी जाए, उस स्थिति को अनाचार कहा जाता है| इन चार मे से 
मतिचार तक तो जन्नत साधना किसी न किसी रूप मे सरक्षित रहती 
है, परन्तु अनाचार की स्थिति में पहुंचकर वह विलकुल भग हो जाती 
है। मैं आपसे अतिचार के सम्बन्ध मे कह रहा था और यह बता रहा 
था, कि सम्यकत्व को सुरक्षित रखने के लिए यह आवश्यक है, कि 
उप्तको पाँचों अतिचारो से वचाया जाए । क्योकि ये पाँच अतिचार 
सम्यक्त्व मे मलिनता उत्पन्न करते है। यदि सावधानी न रखी जाए 
और अतिचार रूप दूषण वढता ही चला जाए, तो उस स्थिति मे 
सम्यक्त्व के निर्मेल रूप को खतरा उपस्थित हो जाता है। अत- उस 
खतरे से बचने के लिए यह आवश्यक है, कि साधक सदा सजग और 
सदा सावधान रहे | एक क्षण का प्रमाद भी हमारे धर्म की सम्पत्ति को 
नप्ठ कर सकता है। जिस अव्यात्म सम्पत्ति को इतने आत्म पुरुषार्थ से 
उपाजित किया है, उसे नष्ठ हो जाने देना, बुद्धिमत्ता का कार्य नहीं 
है। अत अनिचार रूप दोप से बचने का प्रयत्त करते रहिए । 
सम्यक्‌ दर्शन की साधना मे सवसे पहला और सबसे वडा झूतरा 
है--शका | शका अर्थात्‌ सशय साधक के मन की दुर्वलता है। 
अपनी साधना मे किसी भी प्रकार की जका का होना, सठेह का रहना 
शुभ नही है । शका रहते हुए न जीवन का विकास हो पाता हैं और 
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ने अध्यात्म-साधना मे सफलता ही मिलती है । जब साधक के मन मे 
अपनी साधना के प्रति किसी भी प्रकार की शका रहती है, तब वह 
शका उसके सत्सकल्प मे और उसकी स्थिरता-शक्ति मे हढ़ता नही आने 
देती । वह साधक अपनी राह मे हर कदम पर ठोकर खा सकता है, 
जिसके मन मे शका एवं सशय वना हुआ है। शका एक ऐसा दुगुण 
है, जो साधना मे हृढता नहीं आने देता। इृढता के बिना साधक, 
अपने लक्ष्य की पूर्ति के लिए, साधना मे अपेक्षित आच्तरिक बल प्राप्त 
नही कर सकता । जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में यह आवश्यक है, कि हम 
शका और सशय के वातावरण से दूर रहे। मैं यह नहीं कहता कि 
सशय और शका एकान्त रूप से बुरी वस्तु है । यदि शका और सभ्य 
न हो तो जिज्ञासा कंसे उत्पन्न होगी ? और जव जिज्ञासा ही नही है, 
तव नवीन ज्ञान का द्वार कैसे खुलेगा ? यहाँ पर मेरे कहने का तात्पर्य 
इतना ही है, कि किसी तत्व को समभने एवं जानने के लिए शका और 
तदनुसार प्रइत्त आदि अवश्य किया जाना चाहिए, किन्तु एक वार 
जब किसी तत्व का सम्यक्‌ समाघान हो जाता है और जब 
सम्यक्‌ प्रकार से स्वीकृत सिद्धान्त को जीवन मे साकार करने का 
प्रसग उपस्थित होता है, उस समय साधना मे जो शका एवं सशय 
उत्पन्न होता है, वह साधक-जीवन की सवसे भयकर बुरी स्थिति होती 
है । उस स्थिति से वचने के लिए ही यहाँ पर शका रूप दोष से बचने 
के लिए, साधक को चेतावनी दी गई है । सशय, साधना मे एक प्रकार 
का विष होता है | 

सम्यक्त्व के पाँच अतिचारो में दूसरा अतिचार है--काक्षा | 
किसी-किसी ग्रन्थ मे काक्षा के स्थान पर आकाक्षा का शब्द का प्रयोग 
भी किया जाता रहा है। दोनो का एक ही सामान्य अर्थ है--इ४च्छा और 
अभिलापा | परन्तु यहाँ पर काक्षा शब्द का सामान्य अथ अभिप्रेत 
नही है यहाँ पर इसका एक विशेष अर्थ मे प्रयोग किया गया है। 
काक्षा का क्‍या अर्थ है ? इस प्रदन के उत्तर मे कहा गया है, कि 
कि जब एक साधक किसी अन्य व्यक्ति की पूजा और प्रतिष्ठा को 
देखकर, उसके वैभव और विलास को देख कर अपनी साधना के प्रति 
आस्था छोड देता है, और पूजा एवं प्रतिष्ठा की अभिलापा करता है, 
यही काक्षा है। साधक का मन जब अपनी साधना मे स्थिर नहीं 
रह पाता, तव वह इधर-उघर भटकना प्रारम्भ कर देता है। उस 
स्थिति में अपने पथ की प्रतिकुलता उसे पथ-अप्ठ कर सकती है। 
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ससार के भोग-विलासो का आकर्षण एक प्रकार की काक्षा ही है । जब 
साधक किसी भी प्रकार के भोग की लालसा के वजीशूत हो जाता है, 
तब यह निश्चित है कि वह अपने मन की सन्तोष-सुधा को भूल कर ही 
वैसा करता है। कुछ आवचार्यो ने काक्षा शब्द का अर्थ यह भी 
किया है, कि अपने पथ और सम्प्रदाय को छोडकर दूसरे के पथ और 
सम्प्रदाय की ओर आकर्षित होना। साधना-क्षेत्र मे क्रिसी भी प्रकार 
की काक्षा, आकाक्षा, कामना, अभिलाषा और इच्छा को अवकाश नही 
है। इन सबका मूल प्रलोभन में है। जब तक साधक के मन मे किसी 
भी प्रकार का प्रलोभन विद्यमान रहता है, तब तक वह किसी न किसी 
प्रकार की काक्षा की आग में जलता ही रहेगा। काक्षा चाहे किसी 
पथ की हो, चाहे किसी पदार्थ की हो और चाहे किसी व्यक्ति विश्ञेप 
की हो, वह साधक के लिए कभी हितकर नही होती । अत अध्यात्म- 
साधना करते हुए सभी प्रकार की काक्षाओ से और इच्छाओ से दूर 
रहने का प्रयत्न करते रहना चाहिए, तभी साधक अपनी साधना के 
अभीष्ट फल को प्राप्त कर सकता है। 

सम्यक्त्व॒ का तीसरा दूपण है-विचिकित्सा । यह दूषण एक 
ऐसा दूषण है, जो साधक को उसकी किसी भी साधना मे स्थिर और 
एकाग्र नही बनने देता । विचिक्रित्सा शब्द का अर्थ है--फल-प्राप्ति मे 
सन्देह करना । जब साधक को अपनी साधना के फल में सदय और 
सन्देह हो जाता है, तव साधना करने मे उसे न किसी प्रकार का आनन्द 
आता है और न उसके मन मे किसी प्रक्रार का उत्साह ही रहता है। 
कल्पना कीजिए किसी एक व्यक्ति को जो ज्रापके घर पर आया है, 
आपने बडे आदर से सुन्दर थाल मे स्वादिष्ट भोजन परोसकर उसके 
सामने रख दिया और वह व्यक्ति उस भोजन को वडे आनन्द के साथ 
खाने भी लगा है । परन्तु उस प्रसग पर यदि उसे किसी प्रकार यह 
ज्ञात हो जाए, कि सम्भवत इस भोजन मे विप डाल दिया गया हैं 
तो उस व्यक्ति का वह सारा आनन्द विलुप्त हो जाएगा और उसके 
मन की सारी एकग्रता नष्ट हो जाएगी। क्योक्रि वह यह सोचता है, 
कि इस विपमिश्चि भोजन को करने मे स्वस्थ एवं जीवित 
नहीं रह सकता । यद्यपि उस भोजन मे विष डालने का एकान्त निईचय 
उसे नही है, फिर भी सन्देह के कारण उसके मन मे भोजन के प्रति एक 
प्रकार की विचिकित्सा तो पैदा हो ही गई है। यहाँ प्रकृत में इस तथ्य 
को इस प्रकार समभिए, कि जब साधक कोई भी साधना प्रारम्भ 
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करता है, और कुछ दूर हढ़ता के साथ उस पथ पर आगे बढता भी 
रहता है, किन्तु जिस क्षण उसके मन में यह भावना पैदा हो जाती है, 
कि मैं जिस साधना का पालन कर रहा हूँ, अथवा मैं जिस ब्रत का 
पालन कर रहा है, उसका फल भी खझुझे कभी मिलेगा अथवा नही ? 
इस प्रकार की लडखडाती और डयगमगाती मनोबूत्ति ही विचिकित्सा 
कही जाती है। विचिकित्सा किसी भी प्रकार की क्‍यों न हो, वह 
अध्यात्म साधना का एक दपण है और वह साधक की निष्ठा-शझ्कक्ति को 
दुर्वल एव कमजोर बनाती है। इससे वचने का एक ही उपाय है, कि 
मन मे फल की आकाक्षा किये बिना, अपनी साधना को निरन्तर करते 
रहना । यही एक मात्र साधना का राजमार्ग है | 
सम्यक्त्व-साधना का चतुर्थ और पंचम दोष है-परपापड- 
प्रशसा और पर॒पापड सस्तव । हमे यहाँ पर यह विचार करना है, कि 
प्रणगसा और सस्तव का क्या अर्थ है ? प्रणसा का अर्थ है--किसी की 
स्तुति करना, किसी के गुणों का उत्कीर्तन करना। सस्तव का अर्थ 
है-- किसी से परिचय करना, किसी से मेल-जोल वढाना । सबसे बड़ा 
प्रच्व यह है कि प्रथसा और परिचय को अतिचार दोष और दूपण क्यो 
मान! गया है ? इसके सम्बन्ध मे यंह कहा गया है, कि प्रशसा और 
सस्तव अपने आप मे न अच्छे है, न बुरे है। यह तो व्यक्ति के ऊपर 
निर्मर है कि वह कैसा है ? यहाँ पर पापण्ड की प्रणशसा और सस्तव 
निषिद्ध है। मनुष्य के मन पर सगति और वातावरण -का प्रभाव बहुत 
अधिक पड़ता है। अच्छी सगति मनुष्य को सन्‍्मार्ग की ओर ले जाती 
है और वुरी सगति मनुष्य को उन्मार्ग की ओर ले जाती है। इसी 
प्रकार अच्छे वातावरण से मनुष्य अच्छा वनता है और बुरे वाता- 
वरण से मनुष्प बुरा बन जाता है। एके मिथ्या दृष्टि व्यक्ति की सगति 
में और वातावरण से रहने वाला व्यक्ति कभी न कभी अपने मार्ग को 
छोड कर उसके रय मे अवश्य रग जाएगा। मनुष्य के मन पर निकट 
के व्यक्तिपो के विचार और आचांर का प्रभाव बहुत ग्ींत्रता से पडता 
है | यहाँ पापड बब्द का अर्थ भी समभेते के योग्य है। पापड शब्द के 
विविध प्रस्थों में अनेक अर्य किए गए है । पापंड शब्द का एक अर्थ 
हैं-पथ-अ्रट व्यक्ति, पापड का दूंसरा अर्थ है-पथ एवं सम्प्रदाय, 
और पापंइ का तीसरा अर्थ है - ब्रत । इस प्रकार पापंड घब्द के बे 
विभिन्‍न घुग के आचार्यों ने विभिन्‍त किए हू, परन्तु सम्यक्त्व के वर्णन 
के प्रसंग पर इसका अर्थ--सम्प्रदाय एव पथ ही लेना चाहिए। यहां 
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पापण्ड से पूर्व पर' शब्द जुडा है, अत पर पाषण्ड प्रशसा और परपाषण्ड 
सस्तव का अर्थ होता है--दूसरे मिथ्यात्वी एव कुमार्गी पाषण्ड श्रर्थात्‌ मत 
आदि की प्रशसा और परिचय करना । इस प्रसग पर मुझे यह कहना 
चाहिए, कि जबतक उदारता के साथ विचार नही किया जाएगा, तब 
तक इसमे अनर्थ होने वी सम्भावना बनी रहेगी | इसका अर्थ यह नही 
कि दूसरे पथों एवं पथ वालो से घृणा की जाय, उनकी निन्‍दा की जाय, 
यथावसर विषम स्थिति मे उन्हे उचित सहयोग न दिया जाय । यह 
अलग रहने की बात प्राथमिक श्रेणी के दुर्बल साधको के लिए है । एक 
भिथ्यादृष्टि व्यक्ति के सम्पर्क मे रहने वाला सम्यक्‌ दृष्टि व्यक्ति, यदि 
दुर्वल विचार वाला है, तो उसके मिथ्या दृष्टि व्यक्ति के चग्ुल मे फेस 
जाने की सम्भावना है । इसलिए जब तक विचारो मे परिपक्वता न आ 
जाए, अथवा स्व समय एवं पर समय का हृढ परिवोध न हो जाए, तब 
तक पर पाषड को प्रशसा और समस्‍्तव से बचना आवश्यक है । इसी 
अभिप्राय से सम्यक्त्व के दोषों का वर्णन करते हुए यह कहा गया है, 
कि अतिचारों को समझो अवहय, किन्तु उनका आचरण कभी भूल 
कर भी मत करो | पाप को समझना तो आवश्यक है, किन्तु पाप का 
आचरण नही करना चाहिए | उसका समभना इसलिए आवश्यक है, 
ताकि हम समय पर उस पाप से बच सके । जब शास्त्रकार यह कहते 
हैं, कि पाप को भी समझो और पुण्य को भी समझो, तथा धर्म को भी 
समभो और अधर्म को भी समभो, तब इस कथन का अभिप्राय केवल 
इतना ही होता है, कि पाप से वचने के लिए और अधर्म से बचने के 
लिए पाप और तअधर्म को पहचानना आवश्यक है । 
आज के वर्णन मे मैंने दो बातो का स्पष्टीकरण किया है--सम्य- 
क्त्व के लक्षण और सम्यकक्‍त्व के अतिचार। किसी भी साधना मे 
सफलता प्राप्त करने के लिए यह आवश्यक होता है, कि उस पथ की 
विश्ेपताओ को भी समझा जाए। और उस पथ में आने वाली विषध्त- 
वाधाओ को भी समझा जाए। विशेषताओं को समझने की अपेक्षा भी 
यह अधिक आवश्यक है, कि उस पथ मे आने वाली रुकावट और 
अडचन को भली प्रकार समझा जाए, जिससे कि मार्ग पर कदम 
बढाते हुए प्रतिकूल स्थिति जाने पर साधक व्याकुल न बनें। जब 
तक स्वीकृत पथ मे अचल आस्था न होगी, तब तक उसमे सफलता के 
वीज का आधघान नही किया जा सकता | द्वादश क्रतो का दर्णन करने 
से पहले सम्यक्त्व का वर्णन इसी अभिप्राय से किया जाता है, कि इन 
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ब्रत॒ तथा नियमों की सार्यकता तभी है, जब कि उनके मूल मे शुद्ध 
सम्यक्त्व हो । सम्यक्त्व की अपार महिमा है, सम्यक्त्व की अपार 
गरिमा है और आत्मा के सम्यक्त्व गुण की अपार एवं अद्झुत 
वक्तिहै। 


आठ अछ् और 
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4. मै | न्‍ः कर" 

- सम्यक्‌ दर्शन का स्वरूप क््या है ? उसकी व्याख्या क्या है और- 
उसकी परिभाषा क्‍या है ? इस सम्बन्ध मे आपको विस्तार के साथ- 
बताया जा चुका है । सम्यक्‌ दर्शन के सम्बन्ध मे जो मुख्य-मुख्य 
सिद्धान्त हैं उनका परिच्रय ;आपको करा दिया गया है। अब- 
सम्स़रक्‌ दर्शन के सम्बन्ध मे-एक बात शेप रह जाती है, वह यह है,- 
कि जिस व्यक्ति मे सम्यक्‌ दुर्शन होता है, उस व्यक्ति का आचरण 
कैसा होता है। ज्ञास्त्रीय, भाष्ो मे इसको दर्शनाचार कहते है। 
सम्यक्त्व के प्राप्त होने पुर जीवत के आचरण में जो एक प्रकार की 
विशेषता भा जाती है,- उसे दर्शनाचार कहा जाता है, इसके आठ अंग 
हैं--निश्शकता, निष्क्ाक्षता, निविचिकित्सा, अमूढहष्टिता, उपयृ हण, . 
स्थिरीकरण, वात्सल्य और प्रभावना । लिए, 

निएशकत्ता, सम्यक्त्व क-प्रथम अग है | इसका अर्थ है--सर्वज्ञ 
एवं वीतराग कथित तत्व मे किसी भी, प्रकार की शंका से रखना, 
कुछ आचार्य इसका एक; दुसरा अर्थ भी करते हैं। उनका कहना है, : 
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कि सोक्ष मार्ग पर, आध्यात्मिक साधना पर हढ़ विश्वास रखना 
ही निरशंकता है । जब तक जीवन मे निश्शंकता का भाव नही आएगा 
तव तक साधना में किसी भी प्रकार की हृढता नहीं आ सकेगी। 
श्रद्धा एवं विश्वास के बिना जीवन का विकास नहीं हो सकता। 
साधना चाहे कितनी भी कठोर क्‍यों न हो और चाहे कितनी भी 
दीर्घकालीन क्यो न हो, श्रद्धा के अभाव में वह मोक्ष का अग्र नही 
वन सकती है। जीवन मे सत्य के प्रति अगाघ आस्था ही वस्तुतः 
निश्ञंकता है ! | 

निष्कांक्षता, दर्शनाचार का दूसरा अंग माना जाता है। 
निष्कांक्षता का अर्थ है--किसी भी प्रकार के अविहित एवं मर्यादाहीन 
भोग-पदार्थ की इच्छा और मभिलाषा न करना । जीवन मे सुख और 
दुःख दोनो आते हैं, दोतो को समभाव से सहन करना ही सच्ची 
साधना है। सांसारिक सुख का प्रलोभन साधक को साधना के मार्ग से 
विचलित कर देता है । सुखो के आकर्षण का सवरण न कर सकने 
के कारण जब साधक भौतिक वेभव के जाल मे फेंस जाता है, तब 
वह साधना कंसे कर सकता है। साधना की सफलता के लिए यह 
आवश्यक है, कि मन मे किसी भी पदार्थ के प्रति साधना पथ से 
पतित करने वाला आकर्षण न हो। इन्द्रिय-सुख को साधक इतना 
महत्व न दे, कि उसके लिए वह अन्याय, अत्याचार तथा अनाचार 
करने को तैय्यार हो जाए, बस इसी को निष्काक्षता कहा 
जाता है। गा हु 

निविचिकित्सा का अर्थ है--शरीर के दोपो पर दृष्टि न रखते 
हुए, आत्मा के सद्गुणों से प्रेम करना । सम्यक्‌ दृष्टि मे जब तक 
सद्गुणो के प्रति अभिरुचि पैदा न होगी, तव तक वह अपने जीवन 
को श्रेष्ठ नही बना सकेगा। ग्रुण-दष्टि और गरुणानुराग ही 
निविचिकित्सा का प्रधान उद्देश्य है। निविचिकित्सा का एक अर्थ 
यह भी किया जाता है, कि मन में अपनी साधना के प्रति यह 
विकल्प नही रहना चाहिए, कि जो कुछ साधना मैं कर रहा हूँ, 
उसका फल मुझे मिलेगा, या नही ? साधक का कर्तव्य है, साधना 
करना। फल की आकांक्षा करना उसका कर्तव्य नही है। 
निविचिकित्सा का एक अर्थ यह भी लिया जाता है, कि संयम- 
परायण एवं तपोधन म्रुनि के मलक्लिन्न कृशतन भौर वेश को 
देख कर ग्लानिन करना। इस प्रकार निविचिकित्सा के विभिन्न 
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अर्थ किए गए हैं, जो मूलतः एक ही भाव रखते है। विचिकित्सा 
अर्थात्‌ ग्लानि एक प्रकार का कषाय भाव है। इसलिए वह 
पाप है, और पाप का त्याग करना, यही साधना का मुख्य 
उद्देश्य है । 

.. दर्शनाचार का चौथा अंग है, अमृढ़हृष्टिता । सम्यक्‌ दृष्टि को 
कर्तव्य एव अकतंव्य का विवेक होता है, अत' उसके समस्त कार्य 
विवेक पूर्वक ही होते हैं। जीवन में विवेक स्थिर कंसे रहे, इसके 
लिए मशूढ़ता का परित्याग करता आवश्यक है। सुढ़ता का अर्थ 
है--अज्ञान, भ्रम, संशय और विपर्यास । सम्यक्‌ हृष्टि का विचार 
पविन्न रहना चाहिए । यदि विचार पवित्र नहीं रहा, तब वह 
साधना-मार्ग से कभी भ्रष्ट भी हो सकता है। विचार को स्वच्छ 
और पावन रखने के लिए मूढता का परित्याग परमावश्यक है । 
शास्त्र मे अनेक प्रकार की मृढताओ का वर्णन किया ग्रया है, 
उनमे मुख्य ये है--लोक-सूढता, शास्त्र-मूढता और गुरु-सूढता । लोक- 
भूढ़ता का क्षेत्र सबसे अधिक विशाल है। इसके सम्बन्ध भे कहा 
गया है कि किसी नदी-विशेष में सतान करने मे धर्म मानना, 
पर्वत से गिर कर मरने में घर्म मानना, अथवा अग्नि मे जल कर 
भरने मे धर्म मानना इत्यादि लोकमृढता है। लोक-मृढता भे' उन सब 
पापो का समावेश हो जाता है, जो लोक एवं समाज की अन्ध-श्रद्धा के 
बल पर चलते हैं। समाज मे प्रचलित रूढियाँ भी लीक-मृढता 
का ही एक रूप हैं। शास्त्र-मूढता भी सम्यक्‌ दृष्टि मे नहीं होनी 
चाहिए । सम्यक्त्‌ दृष्टि जीव किसी भी शास्त्र को तभी मानता है, 
ज़वकि वह उसकी कसौटी कर लेता है । शास्त्र के नाम पर और 
पोथी पन्‍नो के ताम पर भी ससार मे अनेक प्रकार की मूढताएँ 
चलती रहती हैँ । कल्पना कीजिए, जब एक व्यक्ति यह कहता है, 
कि मेरी सम्प्रदाय का शास्त्र ही सच्चा है, अन्य सव मूठे हैं, तो 
यह भी एक प्रकार की शास्त्र-मूढ़ता ही है। दूसरा व्यक्ति कहता 
है, सस्कृत मे लिखित शास्त्र ही सच्चे है, अन्य सब मिथ्या हैं, तो 
यह भी एक प्रकार की शास्त्रन्मूढता ही है। क्यो कि सत्य न 
किसी पोथी में बन्द है, न किसी सम्प्रदाय मे बन्द है ओर न किसी 
भाषा में बन्द है । देव-मूढता का अर्थ है--काम, क्रोध, मोह आदि 
विकारो के पूर्ण विजेता और परिपूर्ण शुद्ध वीतराग देव को देव न 
मानकर, अन्य विकारी देव को देव मानना । जीवन-विकास के लिए 
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सच्चे देव की पहिचान आवश्यक है। जब तक सच्चे देव की उपासना 
नही की जाएगी, तब तक देव-मृढ़ता का अन्त नही होगा। रागी देव 
को देव मानना ही, देव-मूढता का वास्तविक लक्षण .है । आत्म-विवेक 
की साधना करने वाले साधक के लिए यह आवश्यक है, कि वह सुदेव 
की उपासना करने का निरन्तर अम्यास करे, और उसके बतलाए हुए 
पथ पर निरन्तर आगे बढता रहे। गुरु-मृढता भी एक प्रकार का 
पाप ही है। गुरु का अर्थ है, साधना का मार्ग बताने वाला। जो 
व्यक्ति स्वयं साधना-अ्रष्ठ है, जो स्वयं कामी - है और-जो स्वयं 
लोभी है, उसे गुरु मानना ही गुरु-मूढ़ता है। गुरु-छूढता -का भर्थ 
यह भी लिया जाता है, कि परीक्षा किए बिना ही हर किसी को 
गुरु स्वीकार कर लेना और फिर स्वार्थ सिद्ध -न होने पर परित्याग 
कर फिर किसी अत्य को अन्धभाव से,गुरु बना लेता,। ग्रुरु-मुढता भी 
त्याज्य है । 
उपवृ हण, यह दर्शनाचार का पाँचवा अंग माना जाता है। 
इसका अर्थ है--वृद्धि करना, बढाना या पोषण करना। सत्र और पर- 
की धामिक भावना को बढाना ही; उपवृ हण- कहा जाता है। 
न अपने सत्कर्म की अवहेलना करनी चाहिए, और न दूसरे के सत्कर्म: 
की । जहाँ तक वन सके, सदगुणों एवं सत्कर्मों को बढावा ही देना 
चाहिए | उपवृ हण के, स्थान पर उपगूहन शब्द भी -प्रयुक्त, हुआ है । 
उसका अर्थ है--छुपाना !” धर्म की निन्दा को और- धर्म की 
अप्रभावना को छुपाना ही उपग्रहन कहा जाता है। सम्यक्‌ दृष्टि को 
ऐसा आचरण नही करना चाहिए, जिससे उसके धर्म और उसकी 
सस्क्ृति की लोक मे निन्‍दा हो। कदाचित्‌ किसी कारण से उसके 
धर्म की अवहेलना होती भी हो, तो उसे दूर करना ही उपग्रूहन 
कहा जाता है। परदोष-दर्शन की प्रवृत्ति वडी ही भयकर हैं। 
जिसके मुख को एकबार परनिन्दा का रस लग -जाता है, फिर उसका 
छूटना कठिन हो जाता है। दूसरे के दोपो, का सुधार तो करना 
चाहिए परन्तु उसकी निन्‍दा के ढोल नही बजाने चाहिएँ । दूसरों 
के दोपो का उपग्ूूहन कर उसके ग्रुणो का आदर करो, उसके गुणो 
की अभिवृद्धि करो, यही इस अग का प्रधान उद्देश्य है । हा 
दर्शनाचार का छठा अगर है--स्थिरीकरण | इसका ,तात्पय यह 
है कि यदि कोई मनुष्य अपने धर्म के मार्ग से गिर रहा है,“तो उसे * 
सहारा देकर फिर धर्म में स्थिर कर देना।, व्यक्ति आपत्ति भले . 
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फेंसकर अथवा प्रलोमन में फेसकर अपने धर्म सेगिर जाता है। 
उस गिरते हुए को ऊपर उठाना, उसे फिर कल्याण के मार्ग पर 
लगा देना, यह साधारण बात नही है। नि स्वार्थ और पविन्न हृदय 
वाला व्यक्ति ही इस प्रकार का कार्य कर सकता है। जिसके ठोकर 
लग चुकी है, उसे साहस बँघा कर फिर धर्म पर आरूढ करना, इसी 
को स्थिरीकरण कहा जाता है । सघ मे जो व्यक्ति निर्धन है और 
अभाव-ग्रस्त है, और जो अपनी अभावग्रस्तता के कारण अथवा 
अपनी निर्धनता के कारण, अपनी सस्क्ृति और अपने धर्म से दूर हट 
रहे हैं, उनकी समस्याओ को सुलभाकर और उनके मानसिक विकल्पो 
को दूर कर पुत्र धर्म के पथ पर उन्हे लगा देना ही स्थिरीकरण का 
अभिष्राय है । 

वात्सल्य का अर्थ है--प्रेम और स्नेह । यह दर्शनाचार का सातवा 
अग है। जिस प्रकार माता-पिता अपनी सतान पर, वात्सल्यभाव 
रखते है, प्रेम और स्नेह के साथ उनका लालन-पालन करते है, उसी 
प्रकार धर्म के क्षेत्र मे भी जो व्यक्ति इस उदात्तभावना को लेकर 
चलता है और अपने सह धर्मी के प्रति निर्मल एव निष्काम वात्सल्य- 
भाव रखता है, वह व्यक्ति घर्मससघ मे सबसे अधिक आदरणीय है। 
वात्सल्य का अर्थ है-समाज-भावना और परिवार-भावता । 
जिस प्रकार व्यक्ति अपने कुटुम्ब पर स्नेह और प्रेम रखता है, उसी 
प्रकार अपनी समाज के हर व्यक्ति पर प्रेम और स्नेह रखना ही, 
वात्सल्य भाव है। स्वधर्मी के प्रति किया जाने वाला प्रेम वस्तुत* धर्म- 
प्रेम का ही एक अग माना जाता है। दर्शनाचार का यह सातवाँ 
अग वात्सल्य, संघ और समाज की दृष्टि से बडा महत्व पूर्ण है । 

दर्शनाचार का आठवाँ अग है--प्रभावता । प्रभावना का 
अर्थ है--महिमा और कीति। जिस कार्य के करने से अपने धर्म 
और अपनी संस्कृति की महिमा का प्रसार हो, और कीति का प्रचार 
हो, वह प्रभावना है। धर्म की प्रभावना का कोई एक मार्ग और कोई 
एक पद्धति नही हो सकती । ज्ञान का प्रचार करने से, सदाचार 
को पवित्र रखने से तथा लोगो के साथ मधुर व्यवहार करने से धर्म 
की महिमा बढती है। स्वय शुद्ध आचार का पालन करना और 
दूसरो को शुद्ध आचार का पालन करने के लिए प्रेरित करना, यह 
भी प्रभावना का एक अग हैं। त्याग, तपस्या ओर सफघ्नसेवा भी 
प्रभावना का एक॑ सुख्य अग माना जाता हैं । . व 


३५० भ्रध्यात्म प्रवचन 


मैं आपसे यह कह रहा था, कि जिस व्यक्ति को सम्यक्‌ दर्शन की 
उपलब्धि हो जातो है, उस व्यक्ति का व्यवहार और आचरण कितना 
सुन्दर हो |जाता है ? वह व्यक्ति दूसरे के लिए केवल धर्म प्रेरणा का 
निर्मित्त ही नही बनता, बल्कि स्वय भी उस दिव्य सिद्धान्त को अपने 
जीवन-घरातल पर उतारता है, जो उसने अपनी अध्यात्म साधना के 
द्वारा प्राप्त किया है। 
सम्यक्‌ दर्शन के इन आठ अंगों के आचरण से यह अधभि- 
व्यक्त हो जाता है, कि इस व्यक्ति ने सम्यक्त्व को प्राप्त कर लिया 
है । यह अग, जीवन मे सन्तुष्ट एव सुखी रहने की कला सिखाते हैं, 
फलत ससार मे सुख की अभिवृद्धि भी करते हैं। इसी आधार पर इन्हे 
कल्याण-मार्ग का अग कहा जाता है। उक्त आठ अगो का आचरण इस 
तथ्य को प्रमाणित करता है, कि सत्य की उपलब्धि हो जाते पर 
साधक का जीवन, परिवार, समाज और राष्ट्र के लिए अभिशाप नही, 
बल्कि एक सुन्दर वरदान होता है । 
सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा के जीवन में भन्‍य क्‍या विशेषता होती है, 
जिसके आधार पर यह जाना जा सके, कि यह सम्यक्र दृष्टि है। 
सम्यक्‌ दृष्टि के आचार विचार के सम्बन्ध मे बहुत कुछ कहा जा चुका 
है, फिर भी एक बात शेप रह जाती है, जिसका कथन और प्रतिपादन 
करना अत्यन्त आवश्यक है । सम्यक हृष्टि के,जीवन की सबसे वडी 
विशेषता है-निर्भयता । जहा भय है, वहाँ धर्म नही रह सकता, सस्क्ृति 
नही रह सकती । जहाँ भय है, वहाँ सत्य नही रह सकता ओर जहाँ 
सत्य है, वहाँ भय नही ठहर सकता |, भय, मनकी एक कमजोरी है, 
भय आत्मा की एक दुर्वलता है। भय एक अन्धकार है। जहाँ भय का 
अन्धकार रहता है, वहाँ किसी भी प्रकार की आध्यात्मिक साधना 
सफल नही हो सकती | श्ञास्त्र मे कहा गया है, कि जो व्यक्ति सत्य की 
साधना करना चाहता है और जो व्यक्ति सत्य की उपासना करना 
चाहता है, उसके लिए यह आवश्यक है, कि वह अपने मन के भय को 
दूर करदे । जो व्यक्ति कदम-कदम पर भयभीत होता है, वह धर्म की 
साधना कंसे कर सकता है ? धर्म की आराधना के लिए निर्भयता की 
आवश्यकता है। निर्भयता का भर्थ है-मन की वह बृत्ति, जिससे साधक 
मे एक ऐसी अद्भुत भक्ति उत्पन्न हो जाती है, जो विकट सकट क्के 
क्षण मे भी उस साधक को धर्म मे स्थिर रखती है। जब तक यह दाक्ति 
साघक को नही मिलती, तव तक वह अपने साघना-पथ पर न अग्नसर 
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हो सकता है और न उसे अपनी धर्म साधना का दिव्य फल ही मिल 
सकता है। सम्यक्‌ दृष्टि के स्वरूप का प्रतिपादन करते हुए शास्त्र में 
कहा गया है, कि सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा को सात प्रकार का भय नही 
होता । वे सातभय कौन से है, इसके सम्बन्ध कहा गया है, कि 
इहलोकभय, परलोकभय, वेदना-भय, मरण-भय, आदान-भय, अपयश- 
भय और अकस्मादभय । इन सात प्रकार के भयो मे से एक भी भय 
जिसके मन में न हो, वही सच्चा सम्यक, दृष्टि है। 

इहलोक-भय, सात भयो मे सबसे पहला भय है। इहलोक का 
अर्थ है-मनुष्य के लिए अपना सजातीय मनुपष्य-समाज, और परलोक का 
अर्थ है--विजातीय समाज । परलोक:मे पशु-पक्षी और सुर-असुर आदि 
सभी का समावेश हो जाता है। इस लोक का भय और परलोक का 
भय किस प्रकार होता है, यह बताने से पहले यह आवश्यक है, कि 
यहाँ पर जो भयो की परिगणना की गई है, वह केवल सम्यक्‌ दृष्टि के 
जीवन को लक्ष्य करके ही की गई है । सम्यक्‌ हृष्टि के जीवन मे किसी 
भी प्रकार का किसी भी अश में भय नहीं रहता, यह कहने का यहाँ 
उद्देश्य नही है । यहाँ तो केवल इतना हो कहना अभीष्ट है, कि उक्त 
सात प्रकार के भयो मे से सम्यक्त्व ज्योति का विधातक--जैसा किसी 
भी प्रकार का भय सम्यक्‌ दृष्टि को होता नही है । 

इहलोक-भय के अनेक कारण हैं, किन्तु हम उतको दो भागो मे 
विभक्त कर सकते हैं इष्ट-वियोग और अनिष्ट-सयोग । इष्ट-वियोग 
का अर्थ है-किसी भी प्रिय वस्तु का वियोग हो जाना । प्रिय वस्तु के दो 
भेद किए जा सकते है--चेतन और अचेतन । चेतन मे माता,पिता, पति, 
पत्नी, भ्राता, भगिनी, पुत्र एव पुत्री आदि चेतन का समावेश हो जाता 
है । अचेतन मे घन, सम्पत्ति एवं भोग्य-पदार्थ आदि सभी जड का 
समावेश हो जाता है । जड और चेतन रूप अपनी किसी भी इष्ट वस्तु 
का वियोग हो जाने पर सम्यक_ दृष्टि के मन मे व्याकुलता नही होती । 
क्योकि वह इस तथ्य को भलीभाति जानता है, कि जो भी, जितना भी 
और जैसा भी सयोग है, उसका एक दिन वियोग अवश्य होगा | सयोग 
का वियोग होना और वियोग का सयोग होना, यही तो संसार का 
खेल है । सम्यक्र्‌ दृष्टि आत्मा इस ससार को खेल का एक मैदान 
समभता है और अपने आपको उसका एक खिलाड़ी । ससार के इस 
खेल से कभी जय और कभी पराजय होती ही रहती है । कभी संयोग 
भोर कभी वियोग चलता ही रहता है | सम्यक्दृष्टि आत्मा सोचता है, 
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कि जो कुछ आता है वह पर है, और जो पर है, वह एक दिन जाएगा 
भी अवश्य ही । अत जड़ और चेतन के किसी भी प्रकार के वियोग से 
वह विचलित नही होता । 

अब रही अनिष्ट-सयोग की वात, इस अनिष्ट-सयोग से भी 
सम्यक_ दृष्टि आत्मा विचलित एवं व्याकुल नही होता है । आप पूछ 
सकते हैं, कि अनिष्ट-संयोग का क्या तात्पर्य है ? इस सम्वन्ध में मेरा 
यही कहना है, कि इस ससार मे जितनी भी अनिष्ट वस्लुएँ हैं, चाहे वे 
चेतन हो, चाहे अचेतन हो, उनकी प्राप्ति ही अनिष्ट-सयोग है । कल्पना 
कीजिए, एक पिता का पुत्र कपृत है, उद्धत है और अविनीत है । पिता 
उसे अपने घर मे देखना नही चाहता, किन्तु फिर भी पिता की इच्छा के 
विरुद्ध वह पुत्र उसके घर में रहता है, यह अनिष्ट सयोग है। कल्पना 
कीजिए, कि घर मे पति-पत्नी के विचार नही मिलते है। कभी-कभी इस 
प्रकार की स्थिति आजाती है, कि मास पार मास निकलते जाते हैं और 
वे दोनो एक दूसरे से नही बोलते । बोलना तो दूर रहा, वे एक दूसरे को 
देखना भी पसन्द नही करते, किन्तु फिर भी उन्हे एक हो घर मे रहना 
पडता है। यह भी एक प्रकार का अनिष्ट संयोग ही है। कल्पना 
कीजिए, भयंकर गर्मी का समय है, आपको प्यास लगी है। उस समय 
आपके हृदय मे अभिलाषा है कि कही शीतल और मधुर जल मिल 
जाए, किन्तु इसके विपरीत आपको मिलता है, गरम और खारा जल 
जो आपको इष्ट नही है। यह भी एक प्रकार का अनिष्ट सयोग है। 
आपके हृदय मे यह अभिलापा रहती है, कि मुझे खाने के लिए अमुक 
वस्तु मिले, किन्तु सयोगवश उसके विपरीत ही आपको दूसरी वस्तु 
मिलती है, किन्तु अपनी तीत्र भूख को शान्त करने के लिए आपको 
वह ही खाना पडता है यह भी एक प्रकार का अनिष्ट सयोग ही है । इस 
प्रकार के अनिष्ठ संयोगो मे भी सम्यक दृष्टि आत्मा स्थिर रहता है। 
धृणा और बैर के विकल्पों मे उलफक कर अपने को पथश्रष्ट नहीं 


करता है। हि 
परलोकभय का अर्थ है-अपने से भिन्न विजातीय किसी पद्मु एवं 


देव आदि से प्राप्त होने वाला भय । -सम्यग्‌ दृष्टि विचारता है कि 
दूसरा कोई किसी का कुछ विगाड़ नही सकता । दूसरा दूसरे का कर्ता- 
धर्ता कैसे हो सकता हैं? जो कुछ मुझे दूसरे से मिल रहा है, वह मेरा 
किया हुआ ही मुझे मिल रहा है। इस प्रकार वह दूसरो से घृणा नहीं 
करता । परलोक भय.का अर्थ, दूसरे लोक का भय भी किया जाता है । 
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इसका अर्थ है--दूसरे लोक मे उपलब्ध होने वाले सुख एवं दुख की 
चिन्ता करता । परन्तु जिसका जीवन पवित्र एवं निर्भीक है, उसे 
परलोक का भय नही सताता। सम्यकहप्टि आत्मा के कर्तव्य-मार्ग 
में परलोक का भय वाधक नही बन सकता । सम्यक हृष्ठि को अपने 
वर्तमान जीवन की पवित्रता एवं निर्मलता पर विश्वास होता है । 
वह सोचता है, कि जब मैंने अपने जीवन में किसी भी प्रकार का पाप 
नही किया है, और जब मैंने दूसरे किसी का अहित नही किया है, तब 
मुझे भयभीत होने की आवश्यकता ही क्‍या ? सम्यक्‌ हृप्टि आत्मा को 
न अपने से भिन्न किसी मनुष्य का भय होता है, न पशुपक्षी का भय 
होता है और न किसी देव का भय होता है। त परलोक का ही भय 
होता है कि मरने के बाद मेरा वहाँ क्या हाल होगा ? वह अपने मन 
में यही विचार करता है,कि जो कुछ शुभ और अशुभ कर्म मैंने किया है, 
उसका फल मुझे स्वय को ही भोगना है। दूसरा व्यक्ति न मुझे सुख दे 
सकता है, और न दुख दे सकता है। इस प्रकार सुख-दुख के 
सम्बन्ध मे उसके मानस से यह श्रुव घारणा रहती है, कि कोई किसी 
को सुख-दु ख नही दे सकता । सम्यक्‌ दृष्टि के मन में न स्वर्ग का 
प्रलोभन होता है, और न नरक का भय । अपने वर्तमान जीवन में 
पवित्र जीवन व्यत्तीत करने वाले व्यक्ति के हृदय मे न इहलोक का 
भय होता है और न परलोक का भय होता है। इसी आधार पर यह 
कहा जाता है, कि सम्यक्‌ दृष्टि को अपने इस वर्तमान जीवन मे, अपने 
साधना के पथ से न इस लोक का भय हटा सकता है और न परलोक 
का भय ही हटा सकता है । 
सात भयों मे तीसरा भय है, वेदना-भय । वेदना का आर्थ है-पीडा 
या कप्च । जीवन मे किसी भी प्रकार का सकट उपस्थित हो जाने पर 
सम्यक दृष्टि विचलित नही होता है। सबसे भयकर वेदना वर्तमान 
जीवन मे 'रोग की मानी जाती है । जब शरीर मे किसी भी प्रकार 
का रोग उत्पन्न हो जाता है, तव वह बड़े से बडे वीर पुरुष को भी 
अधर्यशील बना देता है। कहा गया है, कि इस शरीर के रोम-रोम 
से रोग भरे हुए हैं। न जाने किस समय कौन सा रोग फूट पड़े । जब 
मनुष्य स्वस्थ होता है, तव उसके मन मे प्रसन्नता रहती है, और उसके 
तन मे स्फूर्ति रहती है, परन्तु ज्यों ही वह रोग-प्रस्त हो जाता है, तो 
उसके मन की प्रसन्नता और उसके तन की स्फूर्ति न जाने कहाँ चली 
जाती है ! इस विशाल, विश्व, मे एक भी व्यक्ति ऐसा नहीं है, जो यह 
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चाहता हो कि मैं बीमार पड़ जाऊं, रोग ग्रस्त हो जाऊं । इसके विप- 
रीत सभी लोग यह चाहते हैं, कि हम सदा स्वस्थ एव प्रसन्न बने 
रहे । किन्तु जो कुछ मनुष्य चाहता है, वही तो ससार में नही होता । 
होता वही है, जो कुछ होना होता है । जीवन के इसी स्वणिम सूत्र को 
पकड़ कर सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा सर्व प्रकार की व्याधिजन्य वेदनाओों 
की व्याकुलता से विमुक्त हो जाता है। वेदना किसी भी प्रकार की 
क्यो न हो ? चाहे वह गारीरिक हो अथवा मानसिक हो, सम्यक्‌ 
दृष्टि को वह व्याकुल नही बना सकती । कारण स्पष्ठ है, कि मुख्यरूप 
से सम्यक दृष्टि की दृष्टि, इस देह पर नहीं, इस देह भें निवास्त करने 
वाले देही पर ही होती है । इस तन के विनाश को वह अपना विनाश 
नही समझता । वह समझता है, कि शरीर मे जो रोग उत्पन्न हुआ है, 
वह मेरे अपने स्वयं के असातावेदनीय कर्म का ही फल है, और वह 
मुझे ही भोगना है। 

सात भयो में चौथा भय है--मरण-भय । मरण-भय का अर्थ है-- 
मृत्यु का भय। कहा जाता है, कि ससार मे जितने भी प्रकार के 
भय हो सकते हैं, उनमें सबसे भयंकर भय मृत्यु का ही होता है। 
जिस समय जीवन देहली पर मृत्यु की छाया आकर खडी होती है, 
उस समय ससार के बवडे-बडे कोटिभट जैसे बीर भी प्रकम्पित हो 
जाते हैं। जब मृत्यु शब्द भी लोक में प्रिय नही है, तव लोक में 
साक्षात्‌ मृत्यु प्रिय कैसे हो सकती है”? ससार का प्रत्येक प्राणी इस 
ससार मे अमर होकर जीवित रहनः-चाहता है । भगवान महावीर की 
भाषा में जीवन का यह परम सत्य है, कि जीवन सबको प्रिय है और 
मरण किसी को भी प्रिय नहीं होता। जिस समय किसी मनुष्य के 
प्राणो पर आपत्ति आती है, तव वह प्राणों से भी अधिक प्रिय धन को 
एवं जन को भी अपने जीवन की रक्षा के लिए छोडने को तैयार हो 
जाता है। इतना भयकर होता है, मृत्यु का भय ! किन्तु सम्यक्‌ दृष्टि 
आत्मा इस भय से भी विचलित नहीं होता । वह अपनी अध्यात्म- 
भाषा में कहता है, कि जब जीवन आया है, तब एक दिन वह जाएगा 
भी | जो आया है, उसे एक दिन अवश्य जाना ही होगा। जिम्तका 
जन्म हुआ है, उसका मरण न हो, यह कैसे सम्मव हो सकता है ? 
सम्यक्‌ दृष्टि सोचता है, कि मैं अविनाशी हूँ, भजर हूँ, अमर हूँ | आत्मा 
का नाश चिरकाल में कभी भी नहीं होता । नाग होता है देह का । देह 
पर है, अतः उसका नाथ होता हैं तो उससे मेरी क्या हानि हो सकती 
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है ? अपने जीवन के भ्रति यह अध्यात्म-भावता और अध्यात्म-दृष्टि ही 
सम्यक्‌ दृष्टि को निर्भय बना देती हैं । 

सात भयो में पाँचवा भय है--आदान-भमय । इसको अनाण-भय 
भी कहा जाता है। इसका अभिप्राय यही है, कि सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा 
को कभी भी अशरण का, भरक्षकता और अत्राण का भें नही 
होता । क्योकि सम्यक दंष्टि जीवन के इस तथ्य को भली भाँति सम- 
भता है, कि इस संसार में कोई किसी को शरण दे सकता है और 
न कोई अन्य किसी की रक्षा ही कर सकता हैं। अपनी आत्मा 
ही एक मात्र अपने को शरण देने वाला और रक्षा करने वाला है। 
पाप कर्म का विपाक-समय आते पर उसके कटु फल से न माता-पिता 
बचा सकते है, न भाई-बहिन बचा सकते हैं, ने पुत्र-पुत्री बचा सकते 
हैं और न पति-पत्नी ही एक दूसरे की रखा कर सकते है। और तो 
क्या, न्याय और अध्याय से मनुष्य नें जिस घन का सचय किया है, 
वह धन भी अन्त मे उसकी रक्षा नही कर सकता। आत्मा से भिन्न 
अल्य कोई भी पदार्थ, फिर भले ही वह जे हो या चेतन, गे त्राग 
और रक्षा नही दे सकता, इस भरकार का हृढ विश्वास सम्यक दृष्टि 
की अन्तर आत्मा मे होता है। इसीलिए जीवन में विकठ, विपरीत 
और सकटमय क्षण आने पर भी वह अपने जीवन की रक्षा के लिए 
एवं अपने जीवन के त्राण के लिए, अपने प्राणो की किसी से भीख 
नही मागता | जो लोग इस मरण-भय से मुक्त नही होते है, वे अपनी 
या अपने प्रियजन की जीवन रक्षा के लिए देवी देवताओं पर पशुबलि 
चढाते हैं, निरीह मूक पशुओ का उक्त बहाते हैं। अन्य अनेक प्रकार 
के अन्धविद्वासो के शिकार हो जाते हैं। साधक को मरण-भय से 
मुक्त होना चाहिए । अत सम्यक्‌ हृष्ठटि में आादाव-सय और अन्राण-भय 
भी नहीं रहता। इस अपेक्षा से भी उसका जीवन सदा निर्भय 
रहता है । 

सात भयो मे छठा भय है: अपयर्श की भय । इसको अब्लोक-मय 
भी कहते हैं । प्रत्येक मनुष्य को अपनी भ्रशसा प्रिय होती हैं. भौर 
निन्‍दा अप्रिय होती है। प्रत्येक व्यक्ति यहे चाहता है, कि ससार नें 
भेरा आदर एवं सत्कार हो, और अआसत्याए के समाज में मेरी पूजी 
एव प्रतिष्ठा हो। मनुष्य अपने जीवन में भें तो बहुत बोर सकता 
है, किन्तु अपयश का एक केण भी उसे स्वीकार नही होता। किन्तु 
सम्यक्‌ दृष्टि यह विचार करता हैं, कि मेरे यक्ष का आधार मेरा सत्य 
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चाहता हो कि मैं वीमार पड जाऊं, रोग ग्रस्त हो जाऊँ । इसके विप- 
रीत सभी लोग यह चाहते हैं, कि हम सदा स्वस्थ एवं प्रसन्न बने 
रहे | किन्तु जो कुछ मनुष्य चाहता है, वही तो संसार मे नही होता । 
होता वही है, जो कुछ होना होता है । जीवन के इसी स्वर्णिम सूत्र को 
पकड कर सम्यक्‌ ह॒ष्टि आत्मा सर्व प्रकार की व्याधिजन्य वेदनाओ 
की व्याकुलता से विमृक्त हो जाता है। वेदना किसी भी प्रकार की 
क्यो न हो ? चाहे वह भारीरिक हो अथवा मानसिक हो, सम्यक्‌ 
दृष्टि को वह व्याकुल नही बना सकती । कारण स्पष्ठ है, कि मुख्यरूप 
से सम्यक दृष्टि की हृष्ठि, इस देह पर नही, इस देह में निवास करने 
वाले देही पर ही होती है। इस तन के विनाश को वह अपना विनाश 
नही समझता । वह समभता है, कि शरीर मे जो रोग उत्पन्न हुआ है, 
वह मेरे अपने स्वयं के असातावेदनीय कर्म का ही फल है, और वह 
मुझे ही भोगना है। 

सात भयो में चौथा भय है--मरण-भय । मरण-भय का अर्थ है-- 
मृत्यु का भय । कहा जाता है, कि ससार मे जितने भी प्रकार के 
भय हो सकते हैं, उनमे सबसे भयंकर भय मृत्यु का ही होता है। 
जिस समय जीवन देहली पर मृत्यु की छाया आकर खडी होती है, 
उस समय ससार के बडे-बडे कोटिभट ज॑से वीर भी प्रकम्पित हो 
जाते है। जव मृत्यु गब्द भी लोक में प्रिय नहीं है, तव लोक में 
सक्षात्‌ मृत्यु प्रिय कैसे हो सकती है ? संसार का प्रत्येक प्राणी इस 
ससार में अमर होकर जीवित रहना-चाहता है । भगवान महावीर की 
भाषा में जीवन का यह परम सत्य है, कि जीवन सबको प्रिय है और 
मरण किसी को भी प्रिय नहीं होता। जिस समय किसी मनुष्य के 
प्राणो पर आपत्ति आती है, तब वह प्राणो से भी अधिक प्रिय धन को 
एवं जन को भी अपने जीवन की रक्षा के लिए छोड़ने को तैयार हो 
जाता है। इतना भयकर होता है, मृत्यु का भय ! किन्तु सम्यक्‌ दृष्टि 
आत्मा इस भय से भी विचलित नही होता । वह अपनी अध्यात्म- 
भाषा में कहता है, कि जब जीवन आया है, तब एक दिन वह जाएगा 
भी । जो आया है, उसे एक दिन अवश्य जाना ही होगा। जिसका 
जन्म हुआ है, उसका मरण न हो, यह कैसे सम्भव हो सकता है ? 
सम्यक्‌ दृष्टि सोचत्ता है,कि मैं अविनाशी हूँ, अजर हूँ, अमर हूँ ! आत्मा 
का नाश चिरकाल मे कभी भी नही होता । नाग होता है देह का। देह 
पर है, अतः उसका नाश होता हैं तो उससे मेरी क्या हाि हो सकती 
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है ? अपने जीवन के प्रति यह अध्यात्म-भावना और अध्यात्म-हृफ्ति ही 
सम्यक्‌ दृष्टि को निर्भय बना देती है । 
सात भयो में पाँचवा भय है--आदान-भय | इसको अन्राण-भय 
भी कहा जाता है। इसका अभिप्राय यही है, कि सम्यक दृष्ठि आत्मा 
को कभी भी अशरण का, भरक्षकता और अन्नाण का भय नही 
होता । क्योकि सम्यक्‌ दृष्टि जीवन के इस तथ्य को भली भांति सम- 
भता है, कि इस ससार मे न कोई किसी को शरण दे सकता है और 
न कोई अन्य किसी की रक्षा ही कर सकता है। अपनी आत्मा 
ही एक मात्र अपने को गरण देने वाला और रक्षा करने वाला है। 
पाप कर्म का विपाक-समय थाने पर उसके कटु फल से न माता-पिता 
बचा सकते हैं, न भाई-बहिलन बचा सकते है, न पुत्र-पुत्री बचा सकते 
हैं और न पति-पत्नी ही एक दूसरे की रक्षा कर सकते हैं। और तो 
क्या, न्याय और अन्याय से मनुष्य ने जिस धन का सचय किया है, 
वह धन भी अन्त मे उसकी रक्षा नहीं कर सकता। आत्मा से भिन्न 
अन्य कोई भी पदार्थ, फिर भले ही वह जड हो या चेतन, मुझे च्राण 
और रक्षा नहीं दे सकता, इस प्रकार का हढ विश्वास सम्यक्‌ दृष्टि 
की अन्तर भात्मा मे होता है। इसीलिए जीवन मे विकट, विपरीत 
और संकटमय क्षण आने पर भी वह अपने जीवन की रक्षा के लिए 
एवं अपने जीवन के न्राण के लिए, अपने प्राणो की किसी से भीख 
नहीं मागता । जो लोग इस मरण-भय से सुक्त नही होते हैं, वे अपनी 
या अपने प्रियजन की जीवन रक्षा के लिए देवी देवताओ पर पशुवलि 
चढ़ाते हैं, निरीह मूक पशुओ का रक्त बहाते हैं। अन्य अनेक प्रकार 
के अन्धविश्वासो के शिकार हो जाते हैं। साधक को मरण-भय से 
मुक्त होना चाहिए। अत' सम्यक्‌ हष्ट्टिं मे आदान-भय और अन्राण-भय 
भी नहीं रहता। इस अपेक्षा से भी उसका जीवन सदा निर्भय 
रहता है। 
सात भयो में छठा भय है--अपयश का भय । इसको अश्लोक-भय 
भी कहते हैं। प्रत्येक मनुष्य को अपनी प्रशसा प्रिय होती है और 
तिन्‍्दा अग्रिय होती है। प्रत्येक व्यक्ति यह चाहता है, कि ससार मे 
मेरा आदर एवं सत्कार हो, और आस-पास के समाज मे मेरी पूजा 
एव प्रतिष्ठा हो। मनुष्य अपने जीवन मे प्रशसा तो बहुत वटोर सकता 
है, किन्तु अपयश का एक कण भी उसे स्वीकार नही होता । किन्तु 
सम्पक्‌ हृष्ठि यह विचार करता है, कि मेरे यश का आधार मेरा सत्य 


| 
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है। सत्य है तो सव कुछ है और सत्य नही है तो कुछ भी नही है । 
सत्य की रक्षा के लिए मैं निन्‍दा भी स्वीकार कर लूगा, अपमान भी 
स्वीकार कर लूगा और अपयश भी सहन कर लूगा, किन्तु सत्य को 
खोकर, प्रणसा, आदर, सत्कार, पूजा और प्रतिष्ठा मुझे किसी भी 
प्रकार ग्राह्म नही है । भपने सत्य की रक्षा के लिए, अपने धर्म की 
रक्षा के लिए और अपनी सस्क्ृति की रक्षा के लिए, सम्यकदृष्टि 
आत्मा अपयश और निन्‍्दा से भयभीत नही होता है। 

सातभयो मे सातवाँ भय है--अकस्माद-भय । इसको आकस्मिक 
भय भी कहते है । अकस्माद-सय एवं आकस्मिक भय का अर्थ यही 
है, कि वह भय, जिसकी मनुष्य कल्पना भी नहीं कर पाता है। इस 
भय की व्याख्या करते हुए कहा गया है, कि किसी प्रकार की दुर्घटना 
का घटना, घर पर चोर एवं डाकुओ का अचानक आक्रमण होना, 
जगल मे किसी जगली जानवर का अचानक आक्रमण कर देना, और 
घर आदि का अचानक गिर पडना, अथवा भाग लग जाना 
आदि-आदि आकस्मिक भय के अगणित एवं असख्यात प्रकार है। 
सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा को अपनी आत्मा की अमरता एवं दाइवतता पर 
विश्वास होता है। इसलिए यह अकस्मात्‌ भय भी उसे कभी 
व्याकूल और परेशान नही करता है । 

में आप से यह कह रहा था कि सम्यक्‌ हृष्ठटि आत्मा का 
व्यवहार और आचार कंसा होता है? सम्यक्‌ दृष्टि के जीवन मे 
सम्यक्‌ दर्शन के आठ अगो की अभिव्यक्ति होती रहती है और उसके 
जीवन मे, सात प्रकार के भयो मे से, किसी भी प्रकार का भय नहीं 
रहता । आठ अग्रो की साधना से और सात प्रकार के भयो की विमुक्ति 
से उसका जीवन सदा सुन्दर, मधुंर और शान्त रहता है। वह निरन्तर 
अपने स्वरूप मे ही स्थिर रहने का प्रयत्न करता है । 


है 


रख 
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भारतीय 'दर्शन मे आत्मा के स्वरूप का वर्णन एवं प्रतिपादन 
बहुत ही विस्तार के साथ किया गया है। एक चार्वाक दर्शनेको 
छोड कर भारत के शेष समस्त दर्शन' आंत्मा की सत्ता में विश्वास- 
रखंते हैं और अपने-अपने विश्वास के अनुसार उसके स्वरूप के 
प्रतिपादन का प्रयत्न भी करते हैं । ' 

आत्मा, चेतव और जीव-ये तीनो पर्यायवांदी थब्द हैं ॥ 
अध्यात्मशास्त्र में आत्मा के सम्बन्ध में कहा गया है, कि वह ज्ञाता 
और द्र॒ष्टा है। ज्ञाता का अर्थ है--जानने वाला, और द्र॒ष्टा का अर्थ 
है--देखने वाला। प्रमाण-शआरस्त्र मे आत्मा को प्रमाता कहा गया है । 
इस प्रकार भात्मा के जितने भी नाम हैं, उन सवमे चेतना प्रतिभासित 
होती है। अत चेतना ही आत्मा का मुख्य लक्षण हैं। चेतना की ही 
उपयोग भी कहते हैं। भात्मा चेतन है, इसका भर्थ है कि वह 
ज्ञानस्वहूप है । आत्मा के जितने भी नाम हैं, उन सबमे सबसे अधिक 
महत्वपूर्ण दो नाम हैं--जाता और द्रप्टा । आता और द्प्टा कहने से 
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आत्मा का परिपूर्ण बोध हो जाता हैं। जब हम यह कहते है, कि 
आत्मा प्रमाता है, तब इसका अर्थ यह होता है कि वह विश्व के सभी 
पदार्थों की प्रामाणिकता का वोघ करने वाला है । 

जन दर्शन के अनुसार आत्मा ज्ञाता और द्रष्टा तो है ही, किन्तु 
साथ में वह कर्ता और भोक्ता भी है। विश्व की प्रत्येक आत्मा अपने 
शुभ एवं अशुभ कर्म का कर्ता है और स्वयक्ृत कर्म का भोक्ता भी है। 
परन्तु यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि आत्मा के अनन्त गुणो मे 
चेतना-शक्ति ही सबसे अधिक महत्वपूर्ण ह । यदि अन्य समस्त ग्रुण हो 
और चेतना न हो, तो भात्मा चेतन न रह कर जड वन जाएगा। 
चेतना के बिना आत्मा के अन्य गुणों का कुछ भी महत्व न रहेगा । 
चेतना का अर्थ है--उपयोग, और उपयोग का अर्थ है--शान एव 
दर्शन । आत्मा को चेतन-बनाने वाला ग्रुण एक मात्र चेतना ही है । 
यही कारण है, कि भारत के प्रत्येक आस्तिक दर्शनकार ने भात्मा के 
अन्य ग्रुणो की अपेक्षा उसके चेतना ग्रुण को ही अधिक महत्व दिया है । 
चेतना के सम्बन्ध में जेन दर्शन मे तो यहाँ तक कहा गया है, कि 
चेतन-सत्ता पर ही संसार और मोक्ष दोनो ही आधारित हैं। चेतना के 
अभाव मे न ससार की ही सत्ता रह सकती है और न मोक्ष की हो । 
ससार और मोक्ष अथवा बन्ध और मोक्ष तथा सुख ओर दुःख एवं 
पाप और पुण्य इन सबकी व्यवस्था बिना चेतना के नही हो सकती । 
यही कारण है कि शास्त्रकारो-ने आत्मा के अनन्त गुणों मे से उसके 
चेतना युण को सबसे -अधिक महत्वपूर्ण एवं उपयोगी माना है। 
यदि आत्मा मे चेतना न हो, तो फिर वह जाता, द्र॒ष्टा, कर्ता और 
भोक्ता भी कैसे हो सकता है ? चेतना के अभाव मे यह आत्मा न वद्ध 
हो सकता है और न मुक्त ही | वन्‍्ध और मोक्ष: की व्यवस्था का एक 
मात्र आधार आत्मा का ज्ञान रूप चेतना गुण ही है । 

मैं आपसे चेतता की बात कह रहा था। मेरे कहने का अभिग्राय 
यह है, कि अपने चेतना ग्रुण के आधार पर ही आात्मा चेतन है। 
आत्मा का वन्ध भी उसके चेतन भाव मे ही है, जड़ भाव में नही । 
उसका मोक्ष भी उसके चेतन-भाव मे ही है, जड़ भाव में नही 4 चेतन 
की चेतना मे ही वन्ध है और चेतन की चेतना मे ही मोक्ष है। प्रश्न 
होता है, कि वन्ध कहाँ से आया और मोक्ष कहाँ से आया ? इस प्रदत 
के समाधान मे कहा गया है, कि न वन्ध ही कही बाहर से आया और 
न मोक्ष ही कहीं बाहर से आया । चेतना में ही वन्ध है और चेतना में 
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ही मोक्ष है । आप कह सकते हैं, कि बन्धः और मोक्ष दोनो परस्पर 
विरोधी-अवस्थाएँ हैं, फिर वे दोनो एक चेतन में कंसे हो सकते हैं ? 
इस प्रदन के उत्तर मे, भारत के तत्वचिन्तकों ने बहुत कुछ लिखा है 
क्षौर बहुत कुछ कहां है। इस तथ्य को समभने के लिए, उन्होने एक 
बहुत सुन्दर रूपक कहा है, जो इस प्रकार है। शिष्य प्रइन करता है, 
भगवन्‌ ! इस अनन्त आकाश मे मेघ' कहाँ से आ रहा है तथा उसे 
कौन लाता है ?” गुरु ने अपने शिष्य के प्रइन के उत्तर मे कहा-- मेघ 
कही बाहर से नही आता, इस अनन्त आकाश मे प्रवह मान पवन ने 
ही इसे उत्पन्न कर दिया है ।” शिष्य ने फिर पूछा ' इस मेघ को नष्ट 
कौन करता है? गुरु ने कहा--जो पवन उसे उत्पन्न करता है, 
वह पवन ही उसे नष्ट भी कर देता हैं ।”” पवन मे एक ऐसी शक्ति है, 
जिससे वह मेघ को उत्पन्न भी कर सकता है और नष्ट भी कर 
सकता है । पवन ही इस अनन्त ग्रगन में घटाओ का निर्माण 
करता है और पवन ही उन्हें बिखर भी देता है। यह मैंने 
आपसे बाह्य प्रकृति की बात कही, किन्तु अन्दर मे, आत्तमा में क्या 
होता हैं? इस आत्म-रूपी आकाश मे व॑न्ध रूपी मेघ कहाँ से आता है 
और फिर कौन उसे छिल्न भिन्न कर डालता है? याद रखिए, 
चिदाकाश् मे एक घटा नही, अनन्त-अनन्त घटाएँ घुमड-घुमड कर 
आती हैं, सुख-दुख की वर्षाएँ होती हैं ओर फिर छिलन्न-भिन्न हो जाती 
हैं। जब चिदाकाश मे कर्म की घटाएँ उमडल्‍घुमड कर छा जाती है, 
उसः समय जीवन अन्धकारमय बन जाता है, कुछ भी सूमता नही है, 
उंस समय निरन्तर सुख-दुख की वर्षा होती रहती है। इस प्रकार की 
स्थिति मे यह कौन विचार कर सकता है, कि इस चिदाकाश मे से इन 
कारी कजरारी मेघ घटाओं का कभी अभाव भी होगा ? परन्तु निश्चय 
ही एक दिन चिदाकाश मे से कर्म रूपी घटाओ का अन्त हो जाता 
है। पर प्रइन यह है, कि इन कर्म रूपी घटाओ को उत्पन्न करने 
वाला कौन है और अन्त करने वाला कौन है ? इस प्रदइन के उत्तर मे 
कहा गया है, कि स्वय आत्मा ही अपने अनन्त चिदाकाशञ्य में कर्म की 
मेघ घटाओ को उत्पन्न करता है और स्वय आत्मा ही उनको छिन्न- 
भिन्‍न एवं नष्ट-अ्रष्ट भी कर डालता है। इसीलिए मैंने आप से यह 
कहा था, कि बन्ध भी चेतन में ही है मोर मोक्ष भी चेतन मे ही हैं । 
चेतन से बाहर न वन्य हैँ और न मोक्ष हें । जिस प्रकार पचन स्वयं 
हो भेघो को उत्पन्न करता हूँ और स्वयं ही उन्हे नप्ट भी कर देता है, 
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उसी प्रकार स्वयं आत्मा ही अपनी ब्लेतना शक्ति से कर्मों को उत्पन्न 
करता हूँ और नए्ट भी क्र डालता है। इस दृष्टि से बन्ध भी आत्मो 
मे हें और मोक्ष भी आत्मा मे हैं । याद रखिए, जहाँ चेतन है, वहीं 
पर कर्म हैं और जहाँ कर्म हैं, वही उसका भोग भी है और जहाँ भोग 
हैं, वही उसका मोक्ष भी है । बन्ध और ,भोक्ष दोनों आत्मा में ही 
रहते हैं । अत- यह ज्ञानस्वरूप आत्मा एंक विलक्षण शक्ति है । 

- मैं आपसे चेतना की वात कह रह था। चेतना एकशक्ति है जी 
चेतन मे रहती है। इस चेतना के आधार से ही चेतन, चेतन कहलाता 
है । चेतना एक विशिष्ट गुण है । इस गुण की सत्ता से ही आत्मा संसार, 
के विविध भावों को जान सकतेा' है ,और देख सकता है। चेतना से 
ही यह चेतन आत्मा जड 'पदार्थो ,सेः भिन्‍न परिलक्षित होता है.। 
जड़ और चेतन पदार्थों मे यदि कोई भेद-रेखा है, तो वह चेतन' 
की चेतना ही हैं। शास्त्री मे चेतना के --सस्वन्ध मे बहुत कुछ लिखा 
गया है । केवल . लिखा ही नही गया,, बल्कि जो कुछ अनुभव किया 
गया था; उसे ही लिपि-बद्ध किया गया है।. ' 

जैन-दर्शन मे चेतना के तीन भेद .माने ग्रश्ते हैं--कर्म चेतना, कर्म 
फल चेतना और ज्ञान-वेतना। इन तीनो चेतनांओ के स्वरूप का” 
प्रतिपादन करते हुए कहा गया है,; कि चेतनाः यद्यपिः अपने आपमे। 
अखण्ड और एक तत्व है, किन्तु उसके साथ तीन विशेषण लगे हुए 
है-कर्म, कर्मफल ओर ज्ञान सबसे पहलें- कर्म चेतना का विवेचन , 
किया गया है कि कर्म को केवल कर्म ही मत सममनता, क्योकि उसके ' 
साथ चेतना भी।है । और इसी क्रांरण से वन्ध भी होता है । यदि कर्म 
के साथ चेतना न हो तो वन्ध भी नहीं हो सकता । कल्पना कीजिए 
आप-एक भव्य भवन मे बैठे हैं और उसको छत में लटकने वाला 
पखा किसी कारण वश नीचे गिर पडता है, नीचे बैठे लोगो मे से 
अनेक व्यक्तियों का सिर फट जाता है। यह एक कर्म है, जो पे में 
हुआ है । आप ब्रतलाइए, उस पस्ले को कौन सा कर्म लगा ? अथवा 
उस पेखे को कौन सां वन्ध हुआ ? इसी वात को दूसरे प्रकार से 
समभिए, कही चन्दन रखा हुआ है अथवा जलती हुई अगरवत्ती 
रखी है, वहाँ से गुजरने वाले सभी व्यक्ति उसकी 'भीनी सुगन्ध का! 
आनन्द लेते हैं। यह भी एक ,प्रकार्र का कर्म है। आप बतलाइएं, 
उस चन्दन को और अगरबत्ती को कौन सा व॒न्ध हुआ ? आप कहेंगे,” 
उसे वन्ध कंसे'हो सकता है, क्योकि “वे तोंजड़' है 4 परन्तु में कहता: 
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हूँ कि वे जड तो अवश्य है, पर कर्म और क्रिया तो उनमे हैं, क्योकि 
जैन दर्शन के अनुसार पुद्गल में भी क्रिया-गक्ति रहती ही है, तब 
बन्ब क्यो नही होता ? इस प्रइन के उत्तर मे यही कहा गया है, कि 
पत्चे में कर्म एवं क्रिया होते हुए भी अथत्रा चन्दन एवं अगरत्ती में 
कर्म एवं क्रिया होते हैए भी चेतना नही है, इसी लिए वहाँ बन्ध 
नहीं होता। मैं आपसे कह रहा था कि कर्म के साथ जहाँ चेतना 
होती है, वही पर बन्ध होता हैं। चेतना-शून्य कर्म तो जड पदार्थ 
में भी होता है, किन्तु उसे किसी प्रकार का वन्ध नही होता । यहाँ 
पर एक वात और समभलेनी है, कर्म का अर्थ है-- क्रिया । क्रिया का 
भर्थ है-चेष्टा और प्रयत्न । क्रिया और चेप्टा दो हो तत्वो में होती 
है-- जीव मे और अजीब मे, आत्मा में और पुद्गल मे। इतता 
अन्तर अवश्य है, कि चेतव की क्रियाएँ चेतन मे होती है जौर जड 
क्रियाएँ जड मे होती हैं। चेतन की क्रिया जड मे नही हो सकती 
और जड की क्रिया चेतन मे नही हो सकती। मैं आप से कह रहा 
था, कि खाली कर्म होने पर वन्ध नहीं होता, किन्तु कर्म-चेतना 
के होने पर ही वन्ध होता है । यदि केवल कर्म हो और उसके साथ 
चेतना न हो, तो वहाँ वन्ध नही होता । जैसा कि मैंने पखे, चन्दन 
और अगरवत्ती के उदाहरण मे कहा है। उन तीनो मे कर्म तो है किन्तु 
कर्म के साथ चेतना नहीं है, इसलिए पखे को अशुभ बन्च नही होता। 
प्रत्येक साधक को कर्म-चेतना का रहस्य भलोी भांति समभलेना 
चाहिए। कर्म चेतना का अर्थ यह है कि चेतना-पूर्वक जो कर्म किया 
जाता है, उसी से वनन्‍्ध होता है और चेतना-पूर्वक कर्म चेतना 
में ही सम्भव हैं । अत चेतना मे ही वन्‍्ध होता है और चेतना में ही 
मोक्ष होता है। पुद्गल में कर्म होते हुए भी,चेतना का अभाव होने से न 
उसका बन्ध होता है और न उसका मोक्ष होता है। यही कर्म चेतना 
का मूल रहस्य है । 
मैं आपसे कर्म चेतना को वात कर रहा था | जब हमारे अन्तर 
में राग से या 6 प से क्रिया को स्फुरणा होती है, और कर्म की भाव 
लहरी लहराने लगती है, तव भाववती नक्तिसे आत्म-चेतना विविध 
विकल्प करती है । वे विकल्प इस प्रकार के होते है--यह करों, यह 
त बा, वह करूँ, वह न करूँ, क्‍या करूँ, क्या ते वाहनों ? इस प्रकार 
के विकल्पों की अन्तर में जो ध्वनि मिरन्तर उठा करती है, यही कर्म 
चेतना है। यह सब चेतना एवं स्फुरणा कहाँ से आती हैँ? यह कही 
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वाहर की नहीं है, हमारे अन्दर की ही है? यह अन्तर की 
चेतना ही कर्म चेतना है, भले ही बाहर मे तदनुरूप कोई क्रिया हो 
या न हो। अध्यात्म जगत मे कर्मबन्ध-सम्बन्धी झूल प्रइन कर्म का 
नही है, वल्कि कर्म-चेतना का है । बाहर की क्रिया की कोई वात नही 
है । अन्तर मे जव भी करने एव न करने का विकल्प होता है, चेतना 
में जो कर्म मूनक् विधि निषेध के विविध;विकल्पो की लहरे उठती हैं, 
चेतना के महासागर मे एक प्रकार का तूफान सा आजाता है, तब 
आत्मा स्व-स्वरूप मे स्थिर नही रहने पाता। और जब आत्मा स्व- 
स्वरूप मे स्थिर नहीं होता, तब कर्म बन्ध के चक्र में उलभ जाता 
है । यद्यपि आत्म-चेतना अपने सहज स्वरूप से ज्ञान्त सरोवर के 
समान है, किन्‍नु जब उसमे कर्म कत्‌ त्व-सम्बन्धी विविध विकल्पों की 
उमभिया उठने लगती हैं, तब वह अशान्त बन जातो है। विकल्पो की ये 
लहरे ही कर्म- चेतना है जो वन्ध का मूल कारण बनती हैं। इस 
दृष्टि से मैं आपसे कह रहा था, कि कर्म-चेतना ही बन्ध 
है। शासघ्त्रकारों ने इसी को चेतन-वन्ध कहा है। बन्ध के दो भेद 
हैं--चेतन-बन्ध और जड-वन्ध । जेन दर्शन के अनुसार इस विशाल और 
विराट, विश्व में सर्वत्र कर्मणा वर्गणाओ का अक्षय भण्डार भरा पडा 
है। लोकाकाग का एक भी प्रदेश ऐसा नही है, जहाँ पर अनन्त अनन्त 
कार्मण वर्गणाओ की सत्ता न हो । जव चेतना मे विविध विकल्पों का 
तूफान उठता है, तव यही कार्मण वर्गणाएँ कर्म का रूप घारण कर 
लेती हैं और आत्मा से बद्ध हो जाती है । अनन्तकाल से कार्मण वर्ग- 
णाए कर्म का रूप ले रही है और भविष्य मे भी लेती ही रहेगी । 
प्रत्येक आत्मा प्रतिक्षण नवीन कर्मो का वन्‍्च कर रहा है और पुरातन 
कर्मो का क्षय भी करता जा रहा है । जब पुरातन कर्म के साथ नवीन 
कर्म का बन्ध हो जाता है, तव इसको जड-वन्च कहा जाता है ! यह 
बन्ध जड का जड के साथ होने वाला वन्ध है। परन्तु याद रखिए, 
भले ही यह जड वन्च है, पर यह जड वन्वच बिना कारण के स्वय नहीं 
होता हे । प्रत्येक कार्य के पीछे वोई न कोई कारण क्षवश्य होता हू । 
आत्म-प्रदेशों के राथ कर्म परमाणुओ का सब्लेप वनन्‍्ध कहा जाता हैं, 
कित्तु यह बन्च बिता कारण के नहीं हो सकता, उसका कोई कारण 
अवच्य ही होता है । प्रत्येक जद बन के पीछे चेतन की विऋत्प-्शक्ति 
होती हू । गो काम अपने आप हो जाता है, यह सत्व नहा हू | 
फिसी कार्स फे कारण का पता लगे अथवा व तगगे, विच्चु वह अदान्श 
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नही होता है | मेरे कहने का तात्पर्य इतना ही है, कि प्रत्येक कार्य 
का कारण अवश्य होता हैं । इसी प्रकार कर्म का जो जड बन्ध होता 
है, वह अपने आप नही होता है। उसका भी कारण अवश्य होता है। 
जडकर्मबन्धरूप कार्य के प्रति जो चेतना का रागद् पात्मक विकल्प 
निमित्त कारण होता है, उस निमित्त कारण को ही चेतन-बन्ध कहा 
जाता है। भास्त्र म जड कर्म को द्वव्य कर्म दौर चेतन-कर्म को भाव 
कर्म भी कहा गया हे। भाव कर्म से द्रव्य कर्म और द्वव्य कर्म से भाव 
कर्म का बन्च होता रहता है। जन दर्शन कहता है, किक र्य की अपेक्षा 
कारण से ही अधिक सघर्पष करने की आवश्यकता हे। कारण के टूटने पर 
कार्य स्वय टूट जाएगा । कार्य से अधिक महत्वपूर्ण वह कारण है, जो वार्य 
का जन्म दाता है | जैन दर्शन और जैन साधना मे सर्व प्रथम फारण 
से ही सघर्ष करने की वात कही गई हैं। यही जीवन का सच्चा 
लक्ष्य है । 

जैन दर्शन में कर्म चेतना का जो स्वरूप बतलाया है, मैं 
उसी का प्रतिपादन कर रहा था। मैंने आपसे कहा था, कि जैन दर्शन 
कार्य मे परिवर्तन लाने की अपेक्षा पहले कारण मे परिवर्तन लाने की 
बात कहता है। अभी मैंने आपसे द्रव्य कर्म और भावकर्म की वात 
कही थी, जिसे कर्म चेतना कहा जाता है, वस्तुत वही भाव कर्म है। 
कर्म चेतना के दो भेद है-पुण्य कर्म-चेतना और पाप कर्म चेतना । किसी 
दु खी व्यक्ति को देखकर उसके दु ख को दूर करने की भावना से उसे 
जो दान दिया जाता है अथवा उसकी सेवा की जाती है, वह पुण्य कर्म 
चेतना हैं| इसी प्रकार रागात्मक भाव से देव की उपासना करना, 
गुरु को भक्ति केरना आदि भी सव पुण्य कर्म चेतना है । पुण्य कर्म 
चेतना मे दूसरे को सुख आदि देने की अनुराग भावना मुख्य रहती है । 
पुण्य कर्म चेतता भी आत्मा का एक विकल्प है। भले ही वह थुभ ही 
क्यो न हो, किन्तु है तो विकल्प ही ? आत्म-चेतना मे जब कभो शुभ 
कार्य करने का विकल्प उत्पन्न हो, तव वहाँ उसे पुण्य कर्म चेतना ही 
समभना चाहिए । जास्त्र मे कहा गया है, कि आठ प्रकार के कर्मों में 
से चार कर्म घाती है और चार अघाती हैं। चार घाती कर्म ये है 
ज्ञानावरण, दर्णानावरण, मोहनीय और अन्तराय | चार अचाती कर्म 
इस प्रकार है वेदतीय आवुष्य, नाम, और गोत्र । घाती कर्म का अर्थ है 
आत्मा के ज्ञान बादि युणो का घात करने बाला यर्म। अप्ातोी कर्म 
कं आई ह-बह फर्म जो आत्मा के गुणों का घात तो नहीं करता, छिन्पु 


३६४ प्रध्यात्म प्रवचन 


वह मोक्ष का प्रतिवन्‍्धक होता है। क्‍यों कि जब तक यह कर्म रहता 
है, मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती । इन आठ प्रकार के कर्मो के बन्धन 
कान में जब पुण्यमय विकल्प उठता है, तव वह पुण्य कर्म-चेतता कहलाती 
है । और जब पापमय विकल्प उठता है, तब पाप कर्म चेतना कहलाती 
है । शुभ विकल्प रूप पुण्यकर्म चेतना से अघाती कर्मो मे मुख्य रूप से पुण्य 
प्रकृति का बन्व होता है, परन्तु पापकर्म चेतना से मुख्यत्वेत घाती और 
अघाती पाप प्रकृतियों का वन्धन होता है, क्योकि उनके मल में अथुभ 
विकल्प रहता है। पुण्य कर्म चेतना से सुख्यत्वेन आधाती कर्मों मे 
तो उत्कृष्ट पुण्य प्रकृति का वनन्‍्ध होता है गौर गौण झूपसे पुण्य कर्म 
चेतना के काल में जो घाती कर्म रूप पाप प्रकृति का वन्च होता है, 
वह स्थिति, रस आदि के रूप मे अल्प एवं मन्द बन्ध ही होता है, तीज 
नही । जिस प्रकार विश्वालक्षीर सागर में बदि विषक्रा एक बिन्दु 
डाल दिया जाए, तो उसका अस्तित्व तो उसमे अवश्य रहता है, किन्तु 
उसका कोई अनिष्ट प्रभाव नही पडता । इसी प्रकार पुण्य प्रकृति के 
साथ जो घाती कर्म का वन्ध होता है, उसका स्थिति-वन्ध और रस-वन्च 
बहुत हीअल्प होता है । याद रखिए, पुण्य और पाप का वन्च कभी अकेले 
नही होता है । नीचे के गुणस्थानो मे जहाँ पुण्य का बन्ध होता है, 
वहाँ किसी अश में पाप का वन्च भी रहता है, और जहाँ पाप 
का बन्य होता है, वहाँ भी किसी अञ्ज में पुण्य का बन्ध होता ही 
है | वीतराग गुण स्थानों में यद्यपि एक मात्र पुण्य वन्ध होता है, परल्यु 
वहाँ कपाय के क्षय अथवा उपशम होने से उस पुण्य वन्ध का भी स्थिति 
वन्ध और रस-वन्च नहीं होता । केवल प्रकृति एवं प्रदेश बनन्‍्ध ही 
होता है और वह भी मात्र एक समय के लिए ही । इसरे समय मे कर्म 
परमाणु स्वत ही आत्म से अलग हो जाते हैं, उन्हे आत्मा से दूर 
करने के लिए प्रयत्न करने की आवब्यकता नही है। 

कर्म वन्च आत्मा के परिणाम से होता है । वन्ध के समय आत्मा का 
जैसा परिणाम होता है, वसा ही वन्च हो जाता है | एक सम्यक्‌ हप्टि 
आत्मा जब पुण्य कर्म चेतना द्वारा, पुण्य का वन्च करता है, तव 
एक थोर कर्म बन्धच की घारा होती है, तो दूसरी बोर ज्ञान की 
घारा भी वह्ती रहती है, जितने-जितने अणो में विशुद्ध ज्ञान-धारा गहती 
है, उतमे-उतने अग्ो में वहाँ संवर एवं निर्जरा अवश्य होती है । हम कह 
एकान्त निर्जग, कही एकान्त बन्च, कही एकान्त पुण्य क्षीर कही 
एकान्त पाप की चर्चा करते है, परन्तु यह उचित नहीं है। वस्तु 
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स्थिति का विइलेपण किए विना ही इस प्रकार का कथन किया 
जाता है। बात यह है कि जब साधक नोचे का भावशूमिक्राओ मे 
कोई भी पुण्य क्रिया करते हैं, तब अन्तर मे उसके चार परिणाम होते 
है-प्रुण्य, पाप, सवर और निर्जरा। सामायिक करना, उपवास 
करना, गुरु की भक्ति करना और दान करना आदि साधना रूप 
क्रियाएँ अमुक अजय में शुभ, अछुक अभय में अशुभ है और अम्ुक अश मे 
शुद्ध भी है। उक्तक्रियाओं को करते समय मन्‍्द कषाया की धारा होती 
है, अत इस अश में शुभ उपयोग होने से पुण्य प्रकृति का बन्ब होता 
है । कषाय भाव के होने से अम्ुक अभ में अशुभ उपयोग है, अत पाप 
प्रकृति का बन्च होता है। मन्द कपाय के साथ अमुक अश में सम 
भाव रूप शुद्ध उपयोग है अत अम्रक अश में सवर और निर्जरा 
भी होती है । मै यहाँ आपसे पुण्य कर्म चेतना की वात कर रहा था । 
पुण्य कर्म चेतना का अर्थ है--वह चेतना जिसमे पुण्य की धारा 
प्रवाहित हो रही है । यह पुण्य की धारा शुभ योग मे ही प्रवाहित 
हो सकती है। शुभ योग मे स्थित आत्मा पुण्य प्रकृतियों का वन्‍्ध 
करता है । 
दूमरी चेतता पाप कर्मचितना हैं। पाप कर्म चेतना का अर्थ 
है--वह चेतना - जिसमे पाप की घारा प्रवाहित होती रहती है। 
क्योकि जिस समय आत्मा अशुभ उपयोग में स्थित होता है, उस 
सयम वह पाप प्रकृतियों का वन्‍्ध करता है। अशुभ उपयोग किस 
प्रकार का होता है ? इस प्रश्न के उत्तर में कहा गया है कि क्रिसी को 
कष्ट देने का विचार, किसी वो दु ख देने की भावना, काम क्रोध मोह 
आदि अणुभ विकल्प अशुभ उपयोग हू । अगुभ विकल्प से भी घाती 
कर्म अधुभ और अघाती कर्म दोनो का वन्ध होता है । घातिक कर्म तो 
सभी अशुभ हो होती है । 
पाप प्रकृति के बन्‍्च के समय भी अमरुक अश् में पुण्य प्रकृति का 
बनन्‍्च होता है पर वह स्थिति और रस की हृष्टि से अल्प एवं मन्द 
होता है । किसी की वस्तु छीनवा, किसी को गाली देवा, फ़रिसी के 
साथ मारपीट करता ये, सब पाप कर्म-चेतना के उदाहरण है | मिथ्या 
दृष्टि आत्मा ही नहीं, सम्यक्‌ इष्टि आत्मा भी यदि इन क्रियाओं को 
करता है, तो उसे भी पाप प्रकृतियों का बन्ध होता है। मिथ्या 
दृष्टि आत्मा पाप करता है, जिन्यू पाप के फल को नहीं चाहता 
पुण्य के फल को चाहता है । सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा न पाप के फल की 
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आकाक्षा करता है और न पुण्य के फल की ही आकाक्षा करता है। 
वह तो दोनो को वन्धनरूप समभता है, पाप भी एक बेड़ी है और 
पुष्य भी एक वेडी है। जिस प्रकार लोहे की बेड़ी वन्धन है, 
उसी प्रकार स्वर्ण की बेडी भी तो वन्धन ही है। सम्यक्‌ दृष्टि 
आत्मा पुण्य और पाप दोनो वन्धनो से मुक्त होकर जीवन के शुद्ध लक्ष्य 
को प्राप्त करना चाहता है। 

सम्पक्दृष्टि आत्मा कितना भी अधिक ससारी सुख दु-ख प्राप्त 
करले, किन्तु उस सुख दुख को वह संसार का रूप ही समभता है। 
विवेक की यह ज्योति उसके जीवन में सद्य प्रज्वलित रहती है। 
सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा पाप न करता हो, यह वात नही है। उसके 
जीवन मे भी पाप होते हैं। साधारण पाप क्या, युद्ध जंसे भयकर 
पाप भी उसे अपने जीवन मे करने पढते हैं | चक्रवर्ती भरत ने कितना 
भयकर युद्ध किया था और वह युद्ध भी किसी अन्य से नही, अपमे 
भाई के साथ ही । आप देखते हैं कि इतना भयंकर युद्ध करने पर भी 
चक्रवर्ती भरत की उसी जन्म मे मुक्ति हो गई। यही स्थिति शान्ति- 
नाथ, कुन्थुनाथ और अरनाथ के जीवन की भी रही है। भरत के 
जीवन की अपेक्षा इनके जीवन की यह विशेषता थी, कि ये' अपने 
जीवन-काल मे चक्रवर्ती भी रहे और अन्त मे तीर्थकर भी वन गए। उक्त 
जीवन-गाथाओ से यह वात स्पष्ट हो जाती है, कि ससार के ऊंचे से 
ऊंचे भोग उन लोगो को मिले; किन्तु फिर भी वे मन्दकपायी थे । 
उन्होंने अपने जीवन मे यथा प्रसंग पाप भी किया और पुण्य भी किया, 
विन्तु फिर भी वेपाप और पृण्य--दोनो के वन्धनो से मुक्त हो गए। 
बसे हो गए, यह प्रश्न समाघान चाहता है। वात यह है कि बाहर में 
वे व॑से भी रहे हो, किन्तु अन्तर मे मन्द कपायी थे, 'उदासीन” परि- 
णति वाले थे । सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा के पाप ऐसे होते हैं, जैसे नवीन 
सूखे वस्त्र पर घूलि-कण बैठ गए हो । जरा भटकारने से ही जैसे वे 
दूर हो जाते हैं, वेसे ही सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा के पाप शुद्धोपयोग रूप 
एक भटके से समाप्त हो जाते हैं। जो आत्मा अध्यात्म-भाव में स्थिर 
हो गया है, उसे न पाप पकड़ सकता है और न पुण्य रोक सकता है । 

भगवान महावीर ने साधक जीवन के सम्बन्ध में एक बहुत सुन्दर 
रूपक कहा है | पत्ती के पाँख पर तभी तक घूलि-कण पढे रहते है, जब 
तक कि वह पख नही फड़फडाता है। जैसे ही उसने अपने पंख फड- 
फडाये कि सव घूलि साफ हो जाती है । अध्यात्म-साधक के जीवन 


ब्क 
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में लगने वाले पाप और पुण्य भी इसी प्रकार दूर हो जाते हैं। शुद्धोप 
योग की धारा मे पाप और पुण्य के सब विकार साफ हो जाते हैं और 
साधक की वन्धन सुक्ति क्षणभर में हो जाती है । 
मैं आपसे तीन प्रकार की चेतनाओ की बात कह रहा था। दूसरी 
चेतना है--कर्मफल चेतना । कर्मफल चेतना का बर्थ है-जिसमे जीव 
अपने शुभ एवं अशुभ कर्म के फल का अनुभव करते समय शुभफल 
को पाकर वह प्रसन्‍न हो जाता है और अद्युभ फल को पाकर वह 
खिन्न हो जाता है। उसकी दृष्टि पुण्य पाप और उन्तके फल मे ही 
उलभी रहती है । कर्म-फल-चेतना मे जीव को अपने स्वरूप का भाव 
नही हो पाता । वह कर्मों के भार से इतना दवा रहता है, कि कर्म और 
कर्म-फल के अतिरिक्त अविनाशी शुद्ध आत्मत्तत्व पर उसकी 
दृष्टि ही नही पहुँचती । यह सुख भोगलू, वह सुख भोगलू, यह दुःख 
न भोगू' ओर वह दुख न भोगू--इस प्रकार भोगने और न भोगने के 
विकलल्‍पो मे उलभे रहना ही कर्मफल चेतना है । इस प्रकार आत्मा 
स्वभाव को भूल कर पर भाव मे ही रचा-पच्ा रहता है । उसकी 
दृष्टि अन्तर्मुखी न होकर वहिर्मुखी ही होती है। इन्द्रियजन्य भोगों 
में वह इतना आसक्त हो जाता है, कि उसे कर्म-फल के अतिरिक्त अन्य 
किसी वस्तु का ध्यान हो नही रह पाता । उसके जीवन की यह स्थिति 
बडी विकट है। 
ससार मे जितने भी प्रकार के शुभ या अशुभ विकल्‍प हैं, वे 
किसी भी स्थिति मे और किसी भी काल मे क्यो न हो, कर्म वन्धन के 
कारण होते हैं। कर्मफल चेतना वाला व्यक्ति अपने आध्यात्मिक 
आनन्द को, अपने आन्तरिक सुख को भूल जाता है । उसे यह भान ही 
नही होने पाता, कि जिस भानन्द एवं सुख की खोज मैं कर रहा हैं, 
वह सुख और आनन्द भौतिक पदार्थों मे और इन्द्रियो के विपयो में 
नही, बल्कि अपनी अन्तर आत्मा में ही है। वह बहिर्मुखरी होने के 
कारण आनन्द और सुख की खोज बाहर मे ही करता है। इसके 
सम्वन्ध मे एक कथानक है, जो इस प्रकार है : 
एक बार की वात है, एक सेठ अकेला ही विदेश के लिए चल 
पडा । उसने अपने साथ मे किसी को नही लिया। मार्ग लम्बा और 
विकट था, फिर भी उसके मन मे इसकी चिन्ता न थी । उसे अपने आप 
पर विश्वास था । उसे अपनी बुद्धि और अपने विवेक पर विदवास 
था | वह हमेशा अपनी स्वयं की वुद्धि और विवेक पर चलता था । 
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मार्ग में जव वह चला जारहा था, तव उसे एक व्यक्ति मिला। 
दोनो परस्पर साथी वन गए । सेठ ने भी सोचा, चलो एक से दो भने । 
दूसरा साथी वस्तुत सच्चा साथी नहीं था, वह तो एक ठग था। 
लोगो को ठगना ही उसका काम था | पहले वह दूसरो का साथी बनता 
ओर फिर विश्वास साथ कर घीरे-घीरे उसे ठगता। उसने कुछ दूर 
चलने पर सेठ पर भी अपना हाथ साफ करने का विचार किया। 
चलते-चलते सन्ध्या हो जाने पर एक गाँव के वाहर रात्रि-निवात्त के 
लिए वे ठहरे । रात्रि को सोने से पहले उस ठग ने सेठ से कहा--“यह 
गांव ठीक नहीं है, अपनी सम्पत्ति को सभाल कर ठीक से रखना ।” 
सेठ ने अपना बहुआ दिखाकर उस ठग साथी से कहा-- यदि यह मेरा 
है, तो कही जा नहीं सकता और यदि यह मेरा नही है, तो फिर 
इसकी हिफाजत किसी तरह की नहीं जा सकती ।” उस ठग ने समझ 
लिया, कि यह सेठ पूरा बुद्ध है। इस पर हाथ साफ करना कठिन 
नही, आसान है । 

रात्रि मे सेठ सो गया | वह ठग भी सोया तो नही, किन्तु सोने 
का नाटक करने लगा । जब उसमे देखा कि सेठ को गहरी नीद आगई 
है, तव वह उठा और सेठ के बच्त्रो वी तलाशी करने लगा । वहुत देर 
तक तलाझ करने पर भी उसके हाथ वह वटुआ नही लगा। आखिर 
थक कर और परेणान होकर वह ठग भी सो गया। प्रात काल जब 
दोनो उठे, तब उस ठग साथी ने सेठ से कहा, कि “अपनी पूजी को 
सेंभाल लो, वह सुरक्षित है या नही !” सेठ ने सहज भाव से कहा, 
“कण संभाल ले, सव ठीक है | देखो यह बटुआ मेरे पास हीं है ।” वह 
ठग सारी रात जिस वटुए को तलाश करता नहा, प्रात काल उसे सेठ 
के पास देखकर बड़ा आइचर्य हुआ । दूसरे दिन और तीसरे दित्त भी 
इसी प्रकार घटना घटी | वह ठग सोचने लगा--भाखिर, यह बात क्या 
है ? इसके पास ऐसा कौनसा जादू है, जिससे वह रात में इस बहुए की 
गायण्व कर देता है । आखिर उसने सेठ से पूछा-- सिठ ! में तुम्हारे साथ 
घनापहरण के लिए रहा, परन्तु उसमे मैं सफल नहीं हो सका | मैं इस 
रहस्य को जानना चाहता हैं, कि दिन में बह बढ़आ आपके पास रहता 
है, किन्तु रात्रि मे कहां चला जाता है ?” सेठ ने हँस कर कहा-: 
“जिस दिन पहली वार तुम झुक्के मिले, उसी दिन तुम्हारे छुख को 
आकृति देखकर मैं यह समम गया था, कि तुम एक ठग हो। वात यह 
है, कि वटुआ कही जाता-आता नहीं था, फर्क इतना ही था, कि दिन 
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मे वह मेरी जेव मे रहता था और रात्रि को वह तुम्हारी जेव मे रहता 
था। मैंते यह सोच लिया था, कि ठग सदा दूसरे को जेव हो तलाण 
किया करता है, वह कभी अपनी जेव नही देखता, इसी विद्वास के 
आधारपर मैं यह हेरा-फेरी किया करता था ।” 

वस्नुत यह परम सत्य है कि अपनी तलाश करना ठग का काम 
नही साहकारका काम है। ठग को सदा अपनी जेब खाली लगती है 
और दूसरो की जेव भरी हुई लगती है, क्यो कि उसकी दृष्टि पर मे रहती 
हैं। जिसको हृष्टि अपने पर न रह कर दूसरे पर रहती है, उसे सत्य का 
बटुआ कैसे मिल सकता है ? सेठ के जीवन मे जो घटना घटी और उससे 
जो सिद्धान्त निकला है, वही सिद्धान्त आध्यात्मिक जीवन पर भी लागू 
होता है | यह आत्मा जब तक पर परिणति मे रहता है, तव तक इसे 
सच्चा सुख और आनन्द प्राप्त नही होता । अनादिकाल से मिथ्या 
दृष्टि आत्मा पर पदार्थो मे सुख की गवेषणा करता रहा है, उन्ही के 
पीछे दौडता रहा है तथा स्वय को कगाल एव भिखारी समभता रहा 
है। मिथ्या दृष्टि का लक्ष्य दूसरो की जेव तलाश करने का रहता है 
और सम्यक्‌ दृष्टि की दृष्टि अपने जेब मे हाथ डालने और खोज करने की 
रहती है। सम्यक्‌ दृष्टि सोचता है, कि जिस आनन्द की खोज, मैं 
करता हूँ, वह कही वाहर में नही, मेरे अन्दर में है। में ऐश्वर्यशाली 
हूँ, में परम सौभाग्यणाली हूँ, मेरे पास क्या नही है, मेरे पास सव कुछ 
है । मेरे पास अनन्तज्ञान हैं, मेरे पास अनन्त दर्शन है, मेरे पास अनन्त 
सुख है और मेरे पास अनन्तशक्ति है फिर मैं अपने आपको भिखारी 
क्यों समझू, मैं अपने आपको कगाल क्यो सममू ? यह अध्यात्म 
हृष्टि जव तक जीवन में नही आती है, तव तक जीवन मे आनन्द 
और सुख की प्राप्ति अथवा उपलब्धि नही हो सकती हे । 

तीसरी ज्ञान चेतना है। ज्ञान चेतना मे साधक ससार से पराड्‌ 
मुख होकर मुक्ति की ओर अग्रसर होता है | ज्ञान चेतना वीतराग भाव 
की एक पवित्र धारा है । ज्ञान चेतना मे साधक वहिर्मखी न रहकर 
अन्तमु खी वन जाता है । जब स्व का उपयोग सस्‍वे में चलता हैं, 
वस्तुत उसी स्थिति का नाम ज्ञान चेतना हैँ । स्वयं मे स्व का उपयोग 
अथवा अपने अन्दर में अपने स्वत्प का ज्ञान, यही सव से वडी साधना 
है और यही सब से बडा धर्म है । ज्ञान चेतना की अखण्डधारा सम्पक्‌ 
दर्शन की साधना से विकसित होते-होते सिद्ध दशा तक पहुँच जाती 
है ।यद्यपि ज्ञान चेतना मे भी वीच-बीच में थुभ घारा आती अवश्य हैँ, 
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पर ज्ञान चेतना होने से वे विकल्प अधिक स्थिर नही रह पाते । वस्तुत 
शुभ और अजुभ्न विकल्पों को तोडना ही हमारी साधना का एक मात्र 
लक्ष्य है । मन के विकल्प अन्य किसी प्रकार से नही टूटते, उनको तोडने 
का एक मात्र साधन ज्ञान-चेतना ही है । निश्चय दृष्टि मे एक आत्म- 
स्वरूप केअतिरिक्त अन्य कुछ भी अपना नही हूँ और वह आत्म-स्वरूप 
स्थिति ही ज्ञान चेतना है । 


अध्यात्स प्रवचन 


सम्यग-ज्ञान-मोमांसा 


ज्ान-सोमांसा 


ज्ञान भर आत्मा का सम्वन्ध दण्ड और दण्डी के सम्बन्ध से 
भिन्न है । दण्ड और दण्डी का सम्बन्ध सयोग-सम्वन्ध होता है। 
सयोग-सम्बन्ध दी भिन्न पदार्थों मे ही हो सकता है। आत्मा और ज्ञाव 
के सम्बन्ध मे यह वात नही है । क्योकि ज्ञान आत्मा का एक 
स्वाभाविक ग्रुण हैं। स्वाभाविक गुण उसे कहा जाता है, जो कभी भी 
अपने आश्रयभूत्त द्रव्य का परित्याग नही करता । ज्ञान के अभाव में 
आत्मा की कल्पना करना सम्भव नही है। जेन-दर्णन ज्ञान को भात्मा 
का मौलिक गुण मानता है, जबकि कुछ अन्य दार्शनिक ज्ञान को आत्मा 
का मौलिक ग्रुण न मानकर एक आगसन्तुक गुण स्वीकार करते है। 
जैन दर्शन मे कही-कही तो ज्ञान को इतना अधिक महत्त्व दिया गया 
है, कि आत्मा के अन्य गुणो को गौण करके ज्ञान और आत्मा को एक 
ही मान लिया गया है | व्यवहार नय की अपेक्षा से ज्ञान और बात्मा 
में भेद माना गया है, किन्तु निश्चय नव से ज्ञान और आत्मा में किसी 
भी प्रकार का भेद स्वीकार मही किया गया है। इस प्रकार ज्ञान और 
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आत्मा में तादात्म्य सम्बन्ध माना गया है। ज्ञान आत्मा का एक 
निजगुण हैं, और जो निजगुण होता है, वह कभी अपने गुणी द्रव्य से 
भिन्न नही हो सकता। जिस प्रकार दण्ड और दण्डी दोनो पृथक भूत 
पदार्थ है, उस प्रकार आत्मा से भिन्न ज्ञान को नही माना जा सकता 
ओर आत्मा को भी ज्ञान से भिन्न नहीं कहा जा सकता। वस्तुत 
आत्मा ही ज्ञान है और ज्ञान ही आत्मा है। दोनों मे किसी भी प्रकार 
का भेद किया नही जा सकता है । 

सम्यक ज्ञान और मिथ्या ज्ञान का अन्तर समभने के लिए, एक 
वात आपको ध्यान मे रखनो चाहिए। दर्शन-शास्त्र मे और अध्यात्म- 
शास्त्र मे सम्यक्‌ ज्ञात के सम्बन्ध मे थोडा सा मतभेद है। दर्शनशास्त्र मे 
ज्ञान का सम्यक्त्व ज्ञेय को ययार्थता पर आधारित रहता है। जिस 
ज्ञान में ज्ञेय पदार्थ अपने सही रूप मे प्रतिभासित होता है, दर्शन- 
जान्त्र मे उस ज्ञान को सम्यकज्ञान कहा जाता है। ज्ञेय को अन्यथा 
रूप मे जानने वाला ज्ञान मिथ्या ज्ञान कहा जाता है । उदाहरण के 
लिए शुक्ति और रजत को लीजिए । शुक्ति को शुक्ति समभना और 
रजत को रजत समभना सम्यक ज्ञान है। शुक्ति को रजत समझ लेना 
अथवा रजत को शुक्ति समझ लेना मिथ्या ज्ञान है। दर्गन-शास्त्र में 
सम्यक ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है और मिथ्या ज्ञान को अप्रमाण 
कहा जाता है। दर्शन-आास्त्र में प्रमेय की यथार्थता और अग्रयार्थता 
पर ही प्रमाण की प्रामाणिकता और अप्रामाणिकता निर्भर रहती है । 
दर्गन-मास्त्र मे पदार्थ का सम्यक्‌ निर्णय करने वाला ज्ञान प्रमाण 
माना जाता है, और जो ज्ञान पदार्थ का सम्यक्‌ निर्णय न करे, उस 
ज्ञान को दार्भनिक परिभाषा मे अप्रमाण कहा जाता है। अध्यात्म- 
जास्त्र मे ज्ञान की यथार्थता और अयथार्थता सम्यक्‌ दर्शन के सदुभाव 
आर असद्‌ भाव पर निर्मर रहती है। जिस आत्मा मे सम्यक्‌ दर्शन 
की ज्योति प्रज्वलित है, उस आत्मा का ज्ञान सम्यक्‌ ज्ञान है और 
जिसम सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति नहो है, उमप्तका ज्ञान मिथ्या ज्ञान होता 
है। यही कारण है, कि अव्यात्म-्थास्त्र मे ज्ञान को सम्यक्‌ बनाने 
वाले सम्बक्‌ दर्शन का कथन ज्ञान से पूर्व किया गया है । अच्यात्म- 
घास्त्र की दृष्टि में मिव्या दृष्टि का ज्ञान अज्ञान ही होता है, फिर 
भले हो वह कितना ही विशाल एवं कितना ही विविव क्‍यों न हो । 
मिथ्या दृप्दि आत्मा का वन्चन-मुक्ति पर विब्वास नहीं होता, उसका 
ज्ञान समार के पोपग के लिए ही होता है, आदर और समपत क्षादि 
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के लिए ही होता है, जबकि सम्यक्‌ दृष्टि का ज्ञान बन्धन-मुक्ति के 
लिए होता है, आत्मविशुद्धि के लिए ही उसका उपयोग एव प्रयोग 
किया जाता है । अध्यात्म-शास्त्र मे सम्यक्‌ आत्म-बोध को ही वस्तुत- 
सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है । और यह सम्यक्‌ बात्म-बोध तभी सम्भव 
है, जबकि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो चुकी हो | गत अध्यात्म- 
शास्त्र मे सम्यक्‌ दर्शन का सहभावी ज्ञान ही सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है । 
ज्ञान आत्मा का एक गुण है उसकी दो पर्याय हैं--सम्यक्‌ ज्ञान और 
सिथ्या ज्ञान | सम्यक्‌ ज्ञान उसकी शुद्ध पर्याय है और मिथ्या ज्ञान 
उसकी अशुद्ध पर्याय है। सम्यक्‌ दर्शन के सद्भाव और असदूभाव पर 
ही यह शुद्धता और अशुद्धता निर्भर है । 

जेन-दर्शन की दृष्टि से आत्मा और ज्ञान में ग्रुण-गुणी-सम्बन्ध है । 
गुणी आत्मा है और ग्रुण ज्ञान है। आत्मा ज्ञाता है और ससार के 
जितने भी पदार्थ हैं, वे सब ज्ञेय हैं । ज्ञाता अपनी जिस शक्ति से ज्ञेय 
को जानता है, वस्तुत वही ज्ञान है । जीव का लक्षण करते हुए कहा 
गया है, कि उपयोग, जीव का असाधारण लक्षण है। जिसमे उपयोग 
हो, वह जीव, और जिसमे उपयोग न हो, वह अजीव । प्रशन यह है कि 
उपयोग क्या है ? और उसका स्वरूप कया है ? इस प्रदन के उत्तर मे कहा 
गया है, कि जीव का वोधरूप व्यापार ही उपयोग है। आत्मा अपनी 
जिस वक्ति विशेप से पदार्यों को जानता है, आत्मा की उस शक्ति को 
उपयोग कहा जाता है। शास्त्र मे उपयोग के दो भेद है - साकार 
और निराकार। साकार का अर्थ है-ज्ञान और निराकार का अर्थ 
है--दर्शन । आत्मा का बोधरूप व्यापार जब वस्तु के सामान्य धर्म 
को गौण करके मुस्य रूप से वस्तु के विशेष धर्म को ग्रहण करता है, 
तव उसे ज्ञान कहा जाता है। और जब आत्मा का वोघरूप व्यापार 
वस्तु के विशेष धर्म को गौण करके वस्तु के सामान्य धर्म को मुख्य रूप 
से यहण करता है, तव उसे दर्शन कहा जाता है। मैं आपके सामने 
ज्ञान के स्वरूप का वर्णन कर रहा था और आपको यह बता रहा था, 
कि जैन दर्जन मे ज्ञान का क्या स्वरूप बतलाया है ? जैन-दर्शन के 
अनुसार निश्चय नयकी हृप्टि से आत्मा और ज्ञान मे किसी प्रकार का 
भेद नहीं है। में अपने आपको जानता हैं, इसका अर्थ यह हुआ क्रि मे 
अपने ज्ञान को भी जानता हैं । परन्तु प्रघन हैं कि आत्मा अपने ज्ञान को 
कंसे जान सफत्ता है ? ज्ञान स्वय॒ छो स्वय से जानता हैं, यह बात जल्दी 


ते शत 


सम पर नही अ जप (मर पं ल्वय ५ क्तो ले नेडस के अञस> 
मक्त मे बता आता | सस करिय स्वयं दो नहां जला नतठता हूं, वह 
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पदार्थ को ही जलाती है, वैसे ही ज्ञान, ज्ञान को कँसे जान सकता है, 
वह दूसरे को ही जान सकता है । प्रस्तुत प्रश् के समाधान मे जैन-दर्शन 
का कथन है, कि ज्ञान अपने आपको जानता हुआ ही दूसरे पदार्थों को 
जानता है। जैसे दीपक स्वय अपने को प्रकाणित करता हुआ हो पर- 
पदार्थों को प्रकाणित करता है, उसी प्रकार ज्ञान अपने आप को जानता 
हुआ ही परपदार्थो को जानता है ! दीपक मे यह गुण है कि वह स्वय 
को भी प्रकाशित करता है और अपनी थक्ति के अनुसार अपने सीमा- 
पदार्थों को भी प्रकाथित करता है । दीपक को प्रकाणित करने के लिए 
प्रदेश मे स्थित अन्य किसी अन्य दीपक की आवश्यकता नही रहती, 
इसी प्रकार ज्ञान को जानने के लिए भी ज्ञान के अतिरिक्त अन्य किसी 
पदार्थ की आवश्यकता नहीं है। अत ज्ञान दीपक के समान स्वय 
और पर प्रक्राशक माना गया है । 

में आपसे ज्ञान के सम्बन्ध मे विचार-विनिमय कर रहा था। 
आमम मे अभेद हृष्टि से कहा गया है, कि जो ज्ञान है, वह आत्मा है, 
भौर जो आत्मा है वही ज्ञान है। जो बात्मा है, वह जानता है और 
जो जानता, है, वह आत्मा है। भेद दृष्ठटि से कथन करते हुए ज्ञान को 
आत्मा का गुण कहा गया है। अत' भेदाभेद दृष्टि से विचार करते है 
तो आत्मा ज्ञान से सर्वथा भिन्न भी नही है और अभिन्‍न भी नही है,किन्तु 
कथचित्‌ भिन्न है और कथचित्‌ अभिन्न है। ज्ञान कात्मा ही हैं, 
इसलिए वह आत्मा से अभिन्न है । ओर ज्ञान आत्मा का गुण है, 
इसलिए वह उससे भिन्न भी है । फलितार्थ यह है कि आत्मा ज्ञान 
स्वरूप है, क्योकि ज्ञान आत्मा का स्वरूप है । 

प्रइन होता है, कि ज्ञान उत्पन्न कंसे होता है ? जैन दर्शन के 
अनुसार ज्ञान और ज्ञेय दोनो स्वतन्त्र है । मैंने आपसे कहा, कि ज्ञान 
आत्मा का गुण है और वह अपने ज्ञेय को जानता है । जेय तीन प्रकार 
का होता है- द्रव्य, गुण और पर्याय । जहाँ तक ज्ञान की उत्पत्ति का 
प्रइन है, जैन दर्शन के अनुसार यह कहा जा सकता है, कि न तो जेय 
से ज्ञान उत्पन्न होता है और न णेय ज्ञान से | हमारा ज्ञान ज्ञेय को 
जानता है, जेय से उत्पन्न नही होता है। ज्ञान आत्मा:मे अपने ग्रुण 
स्वस्प से सदा अवस्थित रहता है और पर्याय रूप से प्रतिक्षण 
परिवर्तित होता रहता है । 

शास्त्र में ज्ञान के पाँच भेद माने गए है--मतिज्ञान, श्रुतज्ञान, 
अवधिन्ञान, मन-पर्याय ज्ञान और केवल ज्ञान। इन पाँच ज्ानो के 
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सम्बन्ध मे मूलतः किसी प्रकार का विचार-भेद न होने पर भी इनके 
वर्गीकरण की पद्धति अवश्य ही भिन्न-भिन्न प्रकार की रही है। आगम 
काल से आगे चलकर प्रमाण-शास्त्र मे ज्ञान के भेद प्रभेद का जो 
कथन किया गया है, वह वस्तुत तर्क विकास का प्रतीक है। जब हम 
दर्गन गास्त्र का अध्ययव करते हैं, तव ज्ञात होता है, कि मूल में 
ज्ञान के जो पाँच भेद है, उन्ही को दर्गन-शास्त्र एवं प्रमाण-जास्त्र मे 
तर्कानुकुल बनाने का प्रयत्न किया गया है! परन्तु इस प्रयत्न में 
मूल मान्यता में किसी भी प्रकार की गंडबंड नहीं हुई है। आगम- 
शास्त्र मे ज्ञान के सीधे जो पाचशद किए गए है, उन्ही को दर्शन- 
बास्त्र से दो भागो मे विभाजित कर दिया है-5्रत्यक्ष-प्रमाण और 
परोक्षप्रमाण | प्रमाण के इन दो भदो में ज्ञान के समस्त भेदों का 
समावेश कर दिया गया है। मतिन्नान और श्रतज्ञान को परोक्ष प्रमाण 
से माना गया हैं तथा अवधिज्ञान मन पर्यायज्ञान और केवल ज्ञान 
को प्रत्यक्ष प्रमाण मे माना गया है। इसके बाद आगे चलवार ज्ञान- 
विभाजन की एक अन्य पद्धति भी स्वीकार की गई थी । इस पद्धति को 
विजुद्ध तर्क पद्धति कहा जाता है । इस तर्क-पद्धति के अनुसार सम्यक्‌ 
ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है और उसके मूल मे दो भेद किए है-- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष दो प्रकार का हँ--मुख्य और साव्यवहा- 
रिक । मुख्य प्रत्यक्ष को अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष और साव्य वहारिक को 
इन्द्रिया निर्द्रिय प्रत्यक्ष कहा गया हु । निश्चय ही इस विभाजन-पद्ध ति 
पर तक-शारत्र का प्रभाव स्पप्ट है । 

मैं आपसे कह रहा था कि मूल आगम मे ज्ञान के सीधे पाँच 
भेद स्वीकार किए गये है, जिनका कथन मैं पहले कर चुका हैँ। 
पाँच ज्ञानों मे पहला ज्ञान है-मतिज्ञान। मतिज्ञाव का कर्थ है-- 
इन्द्रिय और मन सापेक्ष ज्ञान । जिस ज्ञान में इन्द्रिय और मन की 
सहायता की अपेक्षा रहती है, उसे यहाँ पर मतिज्ञान कहा गया 
है । शास्त्र मे मतिज्ञान के पर्यावाची न्‍य मे स्मृति, सन्ना, चिन्ता 
और जभिनियोध णब्दों का प्रयोग भी किया गया है। मैने अभी 
भाप से कहा था, कि इन्द्रिय और मन के निमित्त से होने बाला 
ज्ञान मतिन्नान होता है | इस प्रकार मतिज्ञान के दो भेद है--३र्द्रिय 
जन्पज्ञान और मनोजन्यज्ञान | जिस ज्ञान वी उत्पत्ति में मात्र इच्द्रिय 
निरित्त हो, वह इच्द्रियजन्यज्ञान है और जिस ज्ञान की उत्पत्ति में मात 
मन ही निमित्त हो, वह मनोजन्यज्ञान है । 
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अब यह प्रच्न उठ सकता है, कि इन्द्रिय क्या है और मन क्‍या 
हैं ? जव तक इन्द्रिय और मन के स्वरूप को नहीं समझा जाएगा, 
तब तक वस्तुत मतिज्ञान को समझना आसान नही है। आत्मा की 
स्वाभाविक ज्ञान-गक्ति पर कर्म का आवरण होने से सीधा आत्मा 
से ज्ञान नही हो सकता है, अत उस स्थिति मे ज्ञान के लिए फ़िसी 
माध्यम की आवश्यकता रहती है। ज्ञान का वह माध्यम इन्द्रिय 
और मन हो सकता है। इन्द्र का अर्य--आत्मा है, और इन्द्र 
का अनुमान कराने वाले चिन्ह का नाम है-इन्द्रिय। झास्त्र में 
इन्द्रियो के पाँच भेद बताए गए हैं--स्पर्शन, रप्तन, श्राण, चक्षु और 
श्रोत्र। इन पाँच इन्द्रियो के श्ञास्त्रो से दो भेद किए गये है-- 
द्रव्येन्द्रिय और भविन्द्रिय । पुद्गल की रचना का आकार-विगेष 
द्रव्येन्द्रिय है और आत्मा का ज्ञानात्मक परिणाम भावेन्द्रिय है। 
इस प्रकार इन्द्रिय के भेद और प्रभेद बहुत से हैं, किन्तु मैं आपके 
समक्ष उनमे से मुख्य मुख्य भेदो का ही कथन कर रहा हूँ। पांच 
इन्द्रियो के विपयय भी पाँच ही है। स्पर्शन का विपय स्पर्श, रसन का 
विपय रस, प्राण का विषय गन्ध, चक्षु का विवय रूप और 
श्रोत्र का विषय जब्द । 
अव प्रश्न यह होता है, कि मन क्‍या है ? मन के त्रिपथ में बहुत 
कुछ गम्भीर विचार किया गया है, किन्तु मैं यहाँ पर आपके समक्ष 
सक्षेप मे ही कथन करूँगा | मैं अभी आपसे कह चुका हूँ कि उक्त पचो 
इन्द्रियों का विषय भिन्न-भिन्न है। एक इन्द्रिय दस रो इच्द्रिय के विपय 
का ग्रहण नहीं कर सकतो, उदाहरण के लिए रूप को चक्षु ही ग्रहण 
कर सकती है, श्रोत्र नही और घणब्द को श्रोत्र हो ग्रहण कर सकता 
है, चक्षु नही । प्रत्येक इन्द्रिय की अयनी-अउनी विवयगत सीमा और 
मर्यादा है। परन्तु मन के विपश्र में यह नहों कहा जा सकता। मन 
एक यूक्ष्म इन्द्रिय हैं, जो सभी इन्द्रियों के समो विपयों करा ग्रहग 
कर सकता है । इसी आधार पर मन को सर्वार्थगाही इच्द्रिय कहा 
जाता है । मन को कही-फही पर अनिर्द्रिय भी कहा गया है | मन को 
बनिन्द्रिय कहने दा अभिप्राय यही है, कि उप्तका कोई बाह्य आकार न 
होने से वह अत्यन्त सूडम है । अत बह इन्द्रिय न होते हुए भो इच्धित 
सठ्य है। मन के दो भेद किए गए है--दव्ममत और भावमन | व्रत मन 
पीदगलिक है । भावमन उपयोग रूप है। उस प्रकार शास्त्रों में मत के 
रत्य का जो प्रतियादन किया गया हे, वहाँ यह बताया गया हैं कि 
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भाग्मन ससार के प्रत्येक प्राणी को होता है, किन्तु द्रव्यमन किसी को 
होता है और किसी को नहीं भी होता हैं। जिस ससारी जीव 
में भावमन के साथ द्रन्‍्यमन भी हो, वह सज्ञी कहलाता है और 
जिसके भावमन के साथ द्रव्यमन न हो तो वह असन्ञी कहा जाता 
है । मन का कार्य है - चित्तत करना। वह रक़्नन्त्र चिन्तन के अति- 
रिक्त इन्द्रिय के द्वारा गृहीत वस्तुओं के बारे मे भी चिन्तन करता 
मन में एक उसो वक्ति हैँ, जिससे वह इन्द्रियों से अग्ृहीत आर्थ 
का चिन्तन भी कर सकता है। इसी को मतोजन्यज्ञान कहा गया है । 
कल्पना कीजिए, आपने अपने कान से घट शब्द सुना, तो आप को 
घट गब्द मात्र का ही ज्ञान होता है, किन्त्‌ घट शब्द का अप 
क्या है, यह परिज्ञान नही होने पाता। यह मन का विपय है। 
मन के व्यापार मे इन्द्रिय का व्यापार होता भी है और नही भी। 
ससार मे जितने भी विपय हैं, वे प्रत्यक्ष हो अथवा परोक्ष हो, उन 
सब का ज्ञान मन से हो सकता है। इसीलिए मन को सर्वार्थ ग्राही 
कहा जाता है । 

किसी भी पदार्थ के ज्ञान के लिए इन्द्रिय और मत की सहायता 
अपेक्षित तो रहती ही है, किन्तु अन्य भी प्रकाश आदि कुछ ऐसे 

कारण है, जो मतिज्ञान में निमित्त होते है। किन्तु यह प्रकाश आदि 

ज्ञानोत्प्ति के अनिवार्य और अव्यवहित कारण नहीं है। आकाश 
ओऔर काल भादि की भांति व्यवहित कारण हो सकते है। इस 
प्रकार हम देखते है, कि मतिज्ञान के लिए इन्द्रिय और मन की 
सहायता की आवश्यकता *ह॒ती हे! अब्द के ज्ञान के लिए श्रोत्र 
की, ख्यज्ञान के लिए चक्षु की, गन्वज्ञान के लिए प्राण की, रतज्ञान 
के लिए रसन की ओर स्पर्ण ज्ञान के लिए स्पर्णन इन्द्रिय की 
आवश्यकता रहती है। और मन, वह तो इन्द्रियो द्वारा गृह्दीत और 
अग्ृहीत सभी विपयो में चिन्तन और मनन करता है । 

भनिन्नान के शास्त्रो मे मुख्य रूप से चार भेद किए गए है-- 
अवग्रह, ईहा, अवाय और घधारणा। यत्रिप मतिन्नान के अन्य भी 
बहुत से भेद प्रभेद होते है, किन्तु मुख्य रूप में मतिज्ञान के इतने 
ही भेद है। मतिज्ञान के उक्त चार भेदों मे सबसे पहला भेद है, 
अवगह | अवग्रह् के पयायवाची रुप से ग्रह, ग्रहण, आलोचन और 
अवधारण शब्द का प्रयोग नी किया जाता है। अपग्ह वा या अर्थ 
है, इस सम्बन्ध में वहा गया है क्रि--एन्टिण और पद्ार्त दंग बोग्य- 
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देशावस्थितकूप सम्बन्ध होने पर नाम आदि की विशेष कल्पना से 
रहित जो सामान्य रूप ज्ञान है, वह अवग्रह है। इस ज्ञान मे यह 
निश्चय नहीं हो पाता कि किस पदार्थ का ज्ञान हुआ। केवल इतना 
ही परिनान होता है, कि कुछ है । उक्त ज्ञान में सत्तामात्रूप सामान्य- 
गाही दर्शन से अधिक विकसित जो बोध होता है, उसे हम पदार्थ का 
प्रारभिक अविविष्ट विजेपरूप सामान्य बोध कह सकते है | 
अवग्रह के दो भेद होते है--व्यञ्जनावग्रह और अर्थावग्रह । पदार्थ 
और इन्द्रिय का सयोग व्यञ्जनावग्रह है। व्यञ्जनावग्रह के बाद 
अर्थावग़्ह होता है। व्यञ्जनाग्य्रह को अव्यक्त ज्ञान कहा ग्रया 
है, यही ज्ञान आगे पुष्ट होकर अर्थावग्रह की कोटि मे पहुँच कर 
कुछ-कुछ व्यक्त हो जाता है। उदाहरण के लिए, कुम्भकार के आवा 
में से एक ताजा सकोरा निकाल कर यदि कोई उसमे एक-एक बूंद 
पानी डालता जाए तो क्या स्थिति होती है ? प्रथण जलबिन्दु गरम 
सकोरे मे पडते ही सूख जाता है, इसी प्रकार दूसरा एवं तीसरा 
आदि जल-विन्दु भी सूखते चल जाते हैं। इस प्रकार धीरे-धीरे 
निरन्तर जल-विन्दु डालते रहने का परिणाम यह होता है कि 
फिर उस सकोरे मे जल को ज्ोपण करने की शक्ति नहीं रहती 
और एक-एक बूंद सचित होकर अतत वह सकोरा जल से भर जाता 
है | प्रथम बिन्दु से लेकर अन्तिम विन्दु तक जल उस सकोरे में विद्यमान 
है, किन्तु प्रथम जल-बिन्दु उसमे अव्यक्त रूप में रहने के कारण ह्टि- 
गोचर नही होता, जवकि व्यक्त जल-विन्दु हृष्टि गोचर हो जाता है। 
जैसे-उं से जल वी गक्ति बढती गई, वह अभिव्यक्त होता गया बर्ाँ 
पर यह समभना चाहिए कि अव्यक्त स्थिति मे जो जल-विन्दु है उनके 
समान व्यजनावग्रह का अव्यक्तनान हैं, और जो जल-बिन्दु व्यक्त हैं 
उनके समान अर्थावग्रह का व्यत्तज्ञान के तुल्य है । 
यहाँ पर एक प्र्न यह भी होता है, कि क्‍या व्यम्जनावग्रह 

समग्र इद्रियों से हो सकता, है, अथवा नही ? इसके समाधान में कहा 

गया है, कि चक्षु और मन से व्यञ्जनावग्रह नहीं होता, शेप सभी 
इन्द्रियो से व्यञ्जनावग्रह होता है । चल्लु और मन से व्यज्जनावग्रह 
इसलिए नही होता है, क्योंकि ये दोनो अप्राप्यकारी इन्द्रिया है। 
इन्द्रियाँ दो प्रकार की है--प्राप्यकारी और भप्राप्यकारी । प्राप्यकारी 
उसे कहा जाता है, जिसका पदार्थ के साथ सम्बन्ध हो | और 
जिसका पदार्थ के साथ सम्बन्ध नही होता उसे अप्राम्यकारी कहा 
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जाता है। व्यञ्जनावग्रह के लिए पदार्थ और इन्द्रिय का सयोग 
अपेक्षित है। परन्तु चक्षु और मन भअप्राप्यकारी है, अत इनके साथ 
पदार्थ का सयोग नहीं होता । इसी कारण चक्षु और मनसे 
व्यञ्जनावग्रह नहीं होता है। अथवविग्रह सयोगरूप नहीं होता, 
वह व्यक्त सामान्य ज्ञान रूप ही होता हैं। इसलिए चक्षु और मन से 
सीधा अर्थावग्रह होने मे किसी प्रकार की बाधा नही आती । अर्थावग्रह 
पाँच इन्द्रिय और छठे मन से होता है। अर्थावग्रह के सम्बन्ध मे कुछ 
बाते और हैं किन्तु वे तर्क-शास्त्र से अधिक सम्बन्ध रखती हैं । 
अत- उनका वर्णन यहाँ पर करना उचित नहीं है और वह अधिक 
गम्मीर भी है । 
मतिज्ञान का दूसरा भेद है, ईहा । अवग्रह के बाद ज्ञान ईहा में 
परिणत हो जाता है) ईहा क्‍या है ”? इसके उत्तर मे कहा गया है 
कि अवग्रह के द्वारा अधग्ृहीत पदार्थ के विषय में विशद्येप रूप से 
जानने की ज्ञानपरिणति को ईहा कहा जाता है। ईहा शब्द के पर्याय- 
वाची रूप मे ऊह, तर्क, परीक्षा, विचारणा और जिज्ञासा बब्द का 
प्रयोग भी किया जाता है। कल्पना कीजिए, कोई व्यक्ति आपका 
नाम लेकर आप को बुला रहा है, उसके शब्द आपके वानों में 
पडते है । अवग्रहु में आपको इतना ज्ञान हो जाता है कि कही से 
शब्द आ रहा है। शब्द सुनकर व्यक्ति विचार करता है, कि यह शब्द 
किसका है ? कौत वोल रहा है ? बोलने वाला स्त्री है अथवा पुरुष ? 
फिर सुनने वाला उम्र छब्द के स्वर के सम्बन्ध में विचार करता 
है, कि यह जब्द मधुर एव कोमल है, अत किसी स्त्री का होना 
चाहिए, तणेक्रि पुरुष का स्वर कटोर एवं रुक्ष होता है। यहां तक 
ईहा ज्ञान फी सीमा है| यहाँ पर प्रश्त उठाया जा सकता है, कि 
यह दो एक प्रकार का संशय है, सतव से और ईला मे भेद क्‍या 
रहा ? उक्त प्रग्न ब समावान में यह कहा जाता है 4 ईहा संशय 
नही हैं, श्योवि रथझप्र से दोनों पल बराबण होते है, अद सभ्य 
उभपयकोडिस्पर्णी होता है।सशवर में ज्ञान का हिसों एफ ओर 
ऋफाव नहीं होता। यह स्त्री का रवर है अथवा प्रर्प का रबर हैं 
यह निर्णय चही होने पाता । सथय में न पुरुष के स्वर का निर्णय 
होता है, न स्‍त्री के ही स्वर का निर्णय होने पाता है। संजय अवस्था 
में शान जिणकु के समान बीच में हो लटकता रहता हैं। ईहा के 
सम्बन्ध मे यह नहीं कहा जा सकता, क्योकि ईहा में ज्ञान एक 
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ओर भुक जाता है । किस ओर भुकता है ? इस सम्बन्ध में यह कहा 
गया है कि अव्यय मे जिस वस्तु का निश्चय होने वाला है, ईहा मे 
उस ओर ही ज्ञान का भुकाव हो जाता है। सशय ज्ञान उभयकोठि- 
स्पर्णी होता है, जबकि ईहा ज्ञान एक कोटि स्पर्शो ही होता है। यह 
सत्य है, कि ईहा मे पूर्ण निर्णय एवं पूर्ण निश्चय नही होने पाता है, 
फिर भी ईहा में ज्ञान का भुकाव निर्णय की ओर अवश्य हो जाता 
है । सजय और ईहा मे यही सबसे बडा अन्तर है | 
मतिज्ञान का तीसरा भेद है--अवाय । अवाय का अर्थ है निश्चय । 
ईहा के द्वारा ईहित पदार्थ का निश्चित रूपं मे अन्तिम निर्णय करना 
ही अवाय है। ईहा मे हमारा ज्ञान यही-त्तक पहुँचा था कि यह णब्द 
किसी स्त्री का होना. चाहिए, क्योकि इसमे मृदुता और कोमलता है, 
परन्तु अवाय में पहुँच कर हमे यह निश्चय हो जाता है, कि यह गब्द 
स्‍त्री का ही है । अवाय के पर्यायवाची रूप में आवर्तनता, प्रत्यावर्त- 
ता, अपाय और विज्ञान आदि शब्दों का प्रयोग किया जाता है। 
अवाय-नज्ञान एक प्रकार का निश्चय ज्ञान है । इसमे पदार्थ का निश्चय 
हो जाता है कि वह क्‍या है । 
मतिज्ञान का चौथा भेद है धारणा। घारणा का वर्थ है--किसी 
ज्ञान का बहुत काल के लिए स्थायी होना । अवाय के बाद जो धारणा 
होती है, उसमे ज्ञान इतना हृढ हो जाता है, कि वह कालान्तर मे 
स्मृति का कारण बनता है । इसी आधार पर दर्शन-शास्त्र मे धारणा 
को स्मृति का हेतु कहा गया हैं। धारणा सख्येय या असख्येम काल 
तक रह सकती है । धारणा के पर्यायवाची रूप मे प्रतिपत्ति, अवधारण, 
अवस्थान और अवबोध आदि शब्दो का प्रयोग क्या जाता है | धारणा 
के सम्बन्ध मे कहा गया है कि ज्ञान की अविच्युति को घारणा कहते 
हैं। जो ज्ञान शीघ्र तप्ट न होकर चिर स्थायी रह सके और स्मृति का 
हेतु बन सके वही ज्ञान घारणा है । धारणा के तीन भेद है--भअविवच्युति, 
वासना और अनुस्मरण । अविच्युति का अर्थ है-- पदार्थ के नान का 
विनाश न होना । वासना का भर्थ है--सस्कार का निर्माण होना और 
अनुस्मरण का अर्थ है, भविष्य मे प्रसय मिलने पर उन सस्कारों का 
स्मृति रूप में उद्वबुद्ध होना । 
यहाँ पर मैंते सक्षेप मे मतिज्ञान के चार मुख्य भेदो के स्वरूप को 
बताने का प्रयत्न किया है। गास्त्र मे और बाद के दर्शन ग्रयो में मतिः 
ज्ञान के अन्य भी बहुत से भेदों का वर्णन किया गया है। मेरे विचार 
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मे ज्ञान के भेद प्रभेदो मेत उलक कर उसके मर्म एवं रहस्य को ही 
समझते का प्रयत्त होता चाहिए। आपको यह समभता चाहिए, कि 
मतिज्ञान क्या है और उसके क्या कारण हैं तथा जीवन मे डस मति- 
ज्ञान का उपयोग और प्रयोग कैसे किया जा सकता है * 
पाँच ज्ञानो मे दूसरा ज्ञान है--श्र्‌ तज्ञान | श्र्‌ तज्ञान क्‍या है * यह 
अतीव विचारणीय प्रश्न है। मति ज्ञानोत्तर जो निन्‍तन मनन के द्वारा 
परिपवव ज्ञान होता है, वह श्र तज्ञान है। इसका यह अर्थ है कि 
इन्द्रिय एव मन के निमित्त से जो ज्ञानधारा प्रवाहित होती है, उसका 
पूर्वल्प मतिज्ञान है, और उसी का मन के द्वारा मनन होने पर जो 
- अधिक स्पप्ट उत्तर रूप होता है, वह श्र्‌ तज्ञान है। यह श्र्‌ तज्ञान का 
दार्शनिक विश्लेपण है। प्राचीन आगम की भाषा मे श्र्‌ तज्ञान का अर्थ 
है-वह ज्ञान, जो श्र त से अर्थात्‌ जास्त्र से सम्बद्ध हो। आप्त पुरुष 
द्वारा प्रणीत आगम या अन्य शास्त्रों से जो ज्ञान होता है, उसे श्र्‌ त- 
ज्ञान कहते है| श्र्‌ तज्ञान मतिपूर्वक होता है। श्र्‌ तज्ञान में अन्य ज्ञानों 
की अपेक्षा एक विशेषता है। चार ज्ञान मूक हैं, जवकि श्र्‌ तज्ञान झुखर 
है। चार ज्ञानो से वस्तु स्वरूप का परिवोध तो हो सकता है, किन्तु 
वस्तु स्वरूप का कथन नही हो सकता । वस्तुस्वरूप के कथन की णक्ति 
श्रृतज्ञान मे ही होती है। क्योकि श्र्‌तज्ञान शब्दप्रधान होता है । 
श्र्तज्ञान के दो भेद हुँ--द्रव्यश्रुूत और भावश्व त। श्रूत का ज्ञाना- 
त्मक रूप भावश्र त है ओर गब्दात्मकस्प द्र॒व्यश्रत है। श्र्‌ तज्ञान के 
अन्य प्रकार से भी भेद किए गए है। उसमे मुख्य भेद दो है--अगवाह्म 
और अगप्रविप्ट । आवश्यक आदि के रूप मे अगवाह्म धनेक प्रकार का 
होता है और अगप्रविप्ट के आचाराग आदि द्वादण भेद होते हैँ । 
श्रतज्ञान के अन्य भेद क्ए जाते है किन्तु यहाँ पर उसके 
मूल भेदो का ही कथन कर दिया गया है। यहाँ एक प्रश्न होता है कि 
श्र्‌ तज्ञान मतिपूर्वक वयो होता है ? उक्त प्रश्न के समाधान में कहा 
गया है, कि श्र्‌ तज्ञान के लिए शब्द श्रवण आवश्यक है, क्योकि जास्त्र 
वचनात्मक होता है । शब्द का श्रवण मतिज्ञान है, क्योंकि वह थ्रोत्र 
का विषय है। जब शब्द सुन लिया जाता है, तभी उसके अर्थ का 
चिन्तन किया जाता है । शब्दश्रवण रूप जो जान है, वह मतिज्ञान है, 
उसके बाद उत्पन्न होने वाला विकसिततज्ञान श्रुतज्ञान होता है । उसी 
आधार पर यह कहा जाता है, कि मतिन्नान कारण है और श्र तज्ञान 
उसका कार्य है। मतिज्ञान होगा, तभी श्रुतज्ञान होगा। यहाँ पर एक वात 
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और समझने योग्य हैं कि श्रृत ज्ञान का अन्तरग कारण तो 
श्र तज्ञानावरण का क्षमोपणम ही है। मतिज्ञान तो उसका वहिरग 
कारण हैं, इसी कारण कहा जाता है कि श्र्‌ तज्ञान से पूर्व मतिज्ञान 
होता है अर्थात्‌ मतिज्ञान के होने पर ही श्र तज्ञान हो सकता है। 

यहाँ पर मैं आप लोगो को एक वात और बतला देना चाहता हैं 
कि हमारे यहाँ पर अगवाह्म और अमगप्रविष्ट की क्‍या व्याख्या की गई 
है। अगप्रविष्ट उसे कहते हैं, जो साक्षात्‌ तीर्थंकर द्वारा भाषित 
होता है और गणवरो द्वारा जिसे सूत्रबद्ध किया जाता है। परन्तु 
आगे चलकर वल और वृद्धि की मन्दता के कारण समर्थ आचार्य 
अथवा श्र्‌ तवर आचार्य अग॒प्रविष्ठ आगमो का आधार लेकर शिष्य- 
हित के लिए एव ज्ञान प्रसार के लिए जो ग्रथ-रचना करते हैं, उन्हे 
अग॒वाद्म ग्रय कहते हैं । 

मतिज्ञान और श्र्‌ तज्ञान के सम्वन्ध मे कुछ आवश्यक बाते ऐसी 
हैं, जिनका जानना अनिवाय॑ है। मैं आपको सक्षेप मे उन वातो को 
यहाँ वतलाने का प्रयत्न कहूगा | एक बात तो यह है, कि प्रत्येक 
ससारी जीव में कम से कम दो ज्ञान तो अवश्य होते ही हैं--मतिज्ञान 
और श्र्‌ तज्ञान । प्रघन यह होता है, कि यह ज्ञान कब तक रहते हैं ? 
केवल ज्ञान होने के पूर्व तक ये रहते हैं अथवा केवल ज्ञान होने के 
वाद भी यह रहते है ? इस विपय मे अनेक प्रकार के मतभेद हैं, जिनके 
विस्तार को यहाँ आगवच्यकता नही है। कुछ आचार्यो का अभिमत है 
कि केवल ज्ञान की उपलब्धि के वाद भी मतिज्ञान और श्र्‌ तज्ञाव की 
सत्ता रहती है। जिस प्रकार दिवाकर के प्रचण्ड प्रकाश के समक्ष ग्रह 
और नक्षत्रों का प्रक्राण नष्ट नहीं होता, वल्कि तिरोहित हो जाता है, 
उसी प्रक्नार केवल ज्ञान के महा प्रकाश के समक्ष मतिन्नान और श्र्‌ त- 
ज्ञान का अल्प प्रकाण नष्ट नही होता है, बल्कि तिरोहित हो जाता 
है । दूपरे आचार्यो का अभिमत यह है, कि मतिज्ञान और श्र्‌ तनान 
क्षायोपण्मसिक जान है । और केवलन्नान क्षायिक ज्ञान हैं । जब समग्र 
ज्ञानावरण का क्षय हो जाता है, तव क्षायिकनज्ञान प्रकट होता है, जिसे 
केवल ज्ञान कहते हैं, उस समय क्षामोपशमिक ज्ञान नही रह सकते, 
अत केवल ज्ञान हो जाने पर मतिज्ञान और श्र्‌ तबान की सत्ता नही 
रहती, वे मिट जाते है, उस समय अकेला केवल जान ही रहता हैं । 
यह पक्ष प्रथम पक्ष की अपेज्ला अधिक तर्कंसगत है । | 

पाँच ज्ञानो में तीसरा ज्ञान है--अवधि ज्ञान। अवधिज्ञान चारो 
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गतियो के जीवो को हो सकता है। अवधिज्ञान रूपी पदार्थों का होता 
है । अवधिज्ञान क्या है ? इसके सम्बन्ध मे कहा गया है, कि अवधि 
का अर्थ हं--सीमा । जिस ज्ञान की सीमा होती है, उसे अवधि ज्ञान कहा 
जाता हैं। अवधिनान की सीमा कया हूँ ? रूपी पदार्थों को जानना । 
अवधिज्ञान के दो भेद हैं--भवप्रत्यय और ग्ुणप्रत्यय । भव प्रत्यय 
अवधि ज्ञान देव और नारक को होता है । ग्रुण प्रत्यय अवधिज्ञान मनुष्य 
भर तिर्यशच को होता हैं। जो अवधिज्ञान बिना किसी साधना के 
मात्र जन्म के साथ ही प्रकट होता है, उसे भवप्रत्यय कहते हैं। जो 
अवधिज्ञान किसी साधना-विशज्ञेष से प्रकट होता है, उसे गुणप्रत्यय कहा 
जाता है । अवधिज्ञान के अन्य प्रकार से भी भेद किए गए हैं, किन्तु 
उनका यहाँ पर विशेष वर्णन करना अभोष्ट नही है। यहाँ तो केवल 
अवधिज्ञान के स्वरूप और उसके मुख्य भेदों का ही कथन करना 
अभीष्ट है । 
पाँच ज्ञानो मे चौथा ज्ञान है -मनः्पर्याय ज्ञान | यह ज्ञान मनुष्य 
गति के अतिरिक्त अन्य किसी गति में नहीं होता है। मनुष्य से 
भी सयत मनुष्य को ही होता है, असयत मनुष्य को नही । मन पर्याय 
ज्ञान का अर्थ है--मनुष्यो के मत के चिन्तित अर्थ को जानने वाला 
ज्ञान । मन एक प्रकार का पोद्गलिक द्रव्य है । जब व्यक्ति किसी विपय- 
विशेष का विचार करता है, तव उसके मन का तदनुसार पर्यायों में 
परिवर्तन होता रहता है । मन पर्याय ज्ञानी मन की इन पर्यायों का 
साक्षातृकार करता है । उस पर से वह यह जान सकता है, कि अमुक 
व्यक्ति किस समय क्‍या वात सोचता रहा है। अत मन पर्याय ज्ञान 
का अर्थ है--मन के परिणमन का साक्षात्‌ प्रत्यक्ष करके मनुष्य के 
चिन्तित अर्थ को जान लेना । मत'पर्याय ज्ञान के दो भेद ह---ऋजु पति 
और विपुलमति | ऋजुमति की अपेक्षा विपुलमति का ज्ञान विश्युद्तर 
हांता हैं। क्योक्ति विपुलमति ऋजुमति की अपेक्षा मन के अति सूद्षम 
परिणामों को भी जान सकता हूं। दूसरो बात यह है कि ऋजुमति 
प्रतिपाती होता है और विपुलमति अप्रतिपाती होता है। यही इन दोनो 
में अन्तर है । 
अवधिज्ञान और मन पर्यायज्ञान प्रत्यक्ष अवश्य हैं, क्योंकि ये 
दोनो ज्ञान सीघे आत्मा से ही होते है, इनके लिए इन्द्रिय और मन की 
सहायता की आवश्यकता नहीं रहती | किसतु जवधि ज्ञान और मनः 
पर्याय ज्ञान दोनो ही विकल प्रत्यक्ष है, जबक्ति केवल ज्ञान सकल 
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प्रत्यक्ष होता है। अवधि ज्ञान केवल रूपी पढ़ार्थों का ही प्रत्यक्ष कर 
सकता है और मन पर्याय ज्ञान रूपी -पदार्थो के अनन्तवे भाग मन 
की पर्यायों का ही प्रत्यक्ष कर''सकता है । इसलिए ये दोनो विकल 
प्रत्यक्ष हैं | ५ 
पाँच ज्ञानो मे पॉँचवां ज्ञान है-- केवल ज्ञान । यह ज्ञान विशुद्धतम 
हैं। केवल ज्ञान को अद्वितीय और परिपूर्ण ज्ञान भ्वी कहा जाता है। 
आगम को भापा मे झसे, क्षायिर्क ज्ञान कहा जाता है। आत्मा 
की ज्ञान-शक्ति का पूर्ण विकास अथवा आविर्भाव केवल ज्ञान है। 
इसके प्रकट होते ही, फिर भेष ज्ञान नही रहते । केवल ज्ञान सम्पूर्ण 
ज्ञान है, अत उसके साथ मति आदि आपूर्ण ज्ञान नही रह सकते। 
“जैन दर्शन के अनुसार केवलज्ञान आत्मा की न्नान-शक्ति का 
चरमविकास है। केवल से वढकर अन्य कोई ज्ञान नहीं होता है। 
इस ज्ञान मे अतोत, अनागत और वर्तमान के अनन्त पदार्थ और 
प्रत्येक पदार्थ के अनन्त गुण और पर्याय केवल ज्ञान के दर्पण मे प्रतिक्षण 
प्रतिविम्बित होते रहते हैं। केवल ज्ञान देश और काल की सीमा- 
वन्धन से मुक्त होकर रूपी एवं अरूपी समग्र अनन्त पदार्थों का प्रत्यक्ष 
करता है । अत उसे सकल प्रत्यक्ष कहते है । न 
मैं आपसे पहले कह चुका हूँ, कि उपयोग के दो भेद हैं-- साकार 
और अनाकार । साकार, ज्ञान को कहते है और भनाका र, दर्शन को । 
इसे एक दूसरे रूप मे भी कहा जाता है-- सविकल्पक और निरविकल्पक | 
जो उपयोग वस्तु के विशेष स्वरूप को ग्रहण करता है, वह सविकल्पक 
है और जो वस्तु के सामान्य स्वरूप को ग्रहण करता है, वह निर्विक- 
ल्पक है । यहाँ पर यह प्रश्न उठाया जा सकता है, कि जेन दर्शन को 
छोड़कर अन्य किसी दर्शन मे तो इस प्रकार का कोई वर्गीकरण नही 
है, फिर जन दर्शन की इस मान्यता का आधार क्‍या है ? उक्त प्रष्न के 
समाधान में कहा गया है, कि जैन दर्शन मे ज्ञान और दर्शन की 
मान्यता अत्यन्त प्राचीन है । मूल आगम मे हमे दो प्रयोग मिलते हैं-- 
जाणइ' और पासई' | इनका अर्थ है--जानना और देखना । जानना, 
ज्ञान है और देखना, दर्शन है | दूसरा आधार यह है, कि जेन दर्शन में 
कर्म के आठ भेद स्वीकार किए गये हैं । उन आठ भेदों मे पहला है-- 
ज्ञानावरण और दूसरा है दर्शनावरण | ज्ञान को आच्छादित करने 
वाला कर्म ज्ञानावरण और दर्शन को भाच्छादित करने वाला कर्म 
दर्शनावरण कहलाता है । इससे यह सिद्ध होता है, कि जैन-दर्शन में 
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ज्ञान और दर्शन की मान्यता बहुत ही प्राचीन है। यह सिद्धान्त तक से 
भी सिद्ध होता है । सर्व प्रथम वस्तु के अस्तित्व का ही बोध होता है, 
तदनन्‍्तर वस्तु की अनेकानेक विशेषताओं वा । इससे भी स्पष्ठ है कि 
दर्शन और ज्ञान दो उपयोग होते है । एक प्रइन यह भी उठाया जाता 
है, कि दर्शन और ज्ञान मे पूर्व कौन होता है ” इसके समाधान में कहा 
गया है, कि जहाँ तक छद्टमस्थ का प्रइन है, सभी आचार्य एक मत है कि 
दर्शन और ज्ञान युगपद न होकर क्रमश होते है । प्रथम दर्णन होता है 
और पश्चात्‌ ज्ञान होता है। केवली के प्रइन को लेकर आबचार्यों मे 
मतभेद अवश्य है। इस विपये में तीन प्रकार के मत हैं--एक मत के 
अनुसार दर्शन और ज्ञान क्रमश. होते हैं । दूसरे मत के अनुसार दर्शन 
और ज्ञान युगपद्‌ होते हैं। तीसरे मत के अनुसार दर्शन और ज्ञान भिन्न 
न होकर--अभिनन्‍ल हैं । 
सवसे पहले हमे यह विचार करना चाहिए कि इन तीन मतो का 
मूल आधार क्या है ? आचार्यो के मतभेद का आधार कौनसा ग्रन्थ है 
अथवा कौन सी परम्परा है ? प्राचीनता की दृष्टि से विचार करने पर 
सबसे पहले हमारी दृष्टि आगम की ओर जाती है। प्रभापना,भआावश्यक- 
निर्यक्ति एव विशेपावश्यक भाष्य मे कहा गया है,कि केवली के भी दो उप- 
योग एक साथ नही हो सकते । व्वेताग्वर परम्परा के प्राचीन आगम इस 
विपय में एकमत है । आगम केवली के दर्णन और ज्ञान को युगपद्‌ 
नही मानते । दिगम्बर परम्परा के अनुसार केवल दर्शन और केवलज्ञान 
युगपद होते हैं । इस विषय मे दिगम्वर परम्परा के सभी भाचार्य एक 
मत हैं । युगपद्वादी का कथन हू, कि जिस प्रकार सूर्य मे प्रकाश और 
आतप एक साथ रहते है, उसी प्रकार केवली मे दर्शन और ज्ञान एक 
साथ रहते है । उस प्रकार हम देखते है, कि केवली के दर्शन और ज्ञान 
को लेकर ब्वेताम्वर परम्परा और दिगम्वर परम्परा मे मतभेद हैे। 
सेताम्वर परम्परा कमवादी है और दिगम्वर परम्परा युगपद्वादी है । 
परन्तु यह मतभेद केवली के दर्शन और ज्ञान को लेकर ही है, छदमस्थ 
के दर्शन और ज्ञान के प्रदन॒ पर श्वेताम्वर परम्परा और दिगम्बर 
परम्परा मे न किसी प्रकार का विवाद है और न किसी प्रदार का 
मतभेद ही है। दोनो परम्पराएं छद्मस्थ व्यक्ति मे दर्शन भौर ज्ञान 
को क्रमण- ही स्वीकार करती हैं, इस हृष्टि से इस विपय मे दोतों 
प्रम्पराएँ क्रमवादी है । 
अब प्रश्न रहता तीसरी परम्परा का, जिसके आविप्वारक चतुर्थ 
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शताब्दी के महान्‌ दार्शनिक, प्रखर ताकिक आचार्य सिद्धसेन दिवाकर 
है। आचार्य सिद्धसेन का कथन है, कि मतिज्ञान से लेकर मन पर्याय 
ज्ञान तक दर्शन और ज्ञान मे भेद सिद्ध किया जा सकता है, किन्तु 
केवल ज्ञाव और केवल दर्शन का भेद सिद्ध करना कथमपि सम्भव नही 
है। दर्गनावरण और ज्ञानावरण का जब हम युगपद्‌ क्षय मानते हैं, तब 
उस क्षय से होने वाले उपयोग मे “यह पहले होता है और यह बाद मे 
होता है अथवा युगपद्‌, होते हैं,” इस प्रकार का कथन करना, न न्याय- 
संगत है और न तकंसगत है । पूर्ण उपयोग मे किसी भी प्रकार का 
भेद नही रहता है । अत केवली के दर्शन मे और ज्ञान मे किसी भी 
क्रम का और युगपद्‌ को स्वीकार नहीं क्रिया जा सकता। वस्तुतः 
केवल ज्ञान और केवल दर्शन-दोनो अलग-अलग हैं ही नही, दोनो एक 
हो है । इस प्रकार जेसा कि मैंने आपको कहा था, दर्शन और ज्ञान 
को लेकर जैनाचार्यों मे कुछ मतभेद है, पर इस मतभेद से मूल वस्तु 
स्थिति पर किसी प्रकार का प्रतिकूल प्रभाव नही पडता है। वस्तु- 
स्थिति को भेदगामी ह॒ृष्नि से देखने पर भेद की प्रतीति होती है और 
अभेदगामी हृटि से देखने पर अभेद की प्रतीति होती है। अनेकान्त 
दृष्टि मे भेद और अभेद दोनो का सुन्दर समन्वय किया गया है। 
जैन दर्शन मे ज्ञानवाद की चर्चा वहुत पुरानी और वहुविध है। 
अज्भ, उपाज़ और घूल-सूत्रो मे यत्र-त्तत्र जो ज्ञानवाद की चर्चा उप- 
लब्ब होती है, वह अनेक पद्धतियो से प्रतियादित है। स्थानाग सूत्र मे 
राजप्रइतीय सूत्र मे और उत्तराध्ययत सूत्र मे ज्ञान के सीधे पाँच भंद किए 
गए है। भगवती सूत्र मे और अनुयोगद्वार सूत्र मेज्ञि।न का चार प्रमाण के 
रूप में तर्क पद्धति पर वर्णन भी उपलब्ध है। नन्‍दी सूत्र में पाँच ज्ञान 
का वर्णत आगम और तर्कशैली से भिन्न दर्शन दौली पर किया 
गया है । इस प्रकार आगम साहित्य में ज्ञानवाद की चर्चा वहुविध 
और अनेकविध पद्धति पर आधारित है। ज्ञानवाद के वर्णन की 
उक्त पद्धतियों को हम तीन भागो में विभक्त कर सकते है--आंगमिक 
दैली, दार्गनिक शैली और ताकिक कर्थात्‌ न्याय होली । 
आगमिक शैली से पाँच जान का वर्णन--अग, उपाग और खूल- 
सत्रों मे उपलब्ध है। इसमे ज्ञान के सीधे पाँच भेद करके उनके उप- 
भदो का वर्णन कर दिया गया है। कर्म-ग्रथो मे भी ज्ञानवाद का 
वर्णन आगमिक जैली के आधार पर ही किया गया है। दार्शनिक 
इैली का प्रयोग नन्‍्दी-सूच मे उपलब्ध हैँ । इसमें ज्ञान का सामोपाग 
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वर्णन किया गया हे । जितने अधिक दिस्तार के साथ मे और जितनी 
सुन्दर व्यवस्था के साथ मे पाँच ज्ञात का वर्णन नन्‍्दी-सूत्र मे किया 
गया है, उतने विस्तार के साथ और उतती सुन्दर व्यवस्था के साथ 
अन्य किसी आगम में नहीं किया गया हैं। आवश्यक नियुक्त मे जो 
ज्ञान का वर्णन हैँ, वह दार्शनिक गैली का न होकर आगमिक जैली का 
हैं। आचार्य जिनभद्र क्षमा-श्रमण कृत विगेषावब्यक्र भाष्य में पाँच 
ज्ञान का सागोपाग और अति विस्तार के साथ वर्णद किया गया हैं । 
इसकी शैली विशुद्ध दार्णनिक गैली हूँ । यह एक ऐसा महा सागर हैं, 
जिसमें सव कुछ समाहित हो जाता हैँ । विधेपावश्यक नाप्य आगम 
की पृष्ठ-धूमि पर दार्जनिक क्षेत्र वी एक महान देन हे। आगम का 
ज्ञानवाद इसमे पीन और परिपुप्ट हो गया हैं। पाच ज्ञान के सम्बन्ध 
में विभेपावश्यक भाष्य मे जो कुछ कहा गया है, वही अन्यत्र उपलब्ध 
होता है । और जो कुछ इमप्तमे नही कहा गया, वह प्राय अन्यन्र भी 
नही कहा गया हैं। आचार्य जिनभद्र क्षमा-श्रमण के उत्तर-भावी 
समग्र दार्शनिक विद्वानों ने अपने-अपने ग्रन्थों में ज्ञानवांद के प्रतिपादन 
में और ज्ञानवाद की व्याख्या करने ? विशेषावच्यक भाष्य को ही 
आधार बनाया है| इसमे ज्ञानवाद का प्रतिपादन इतने विशाल और 
विराट रूप में हुआ हूँ कि इसे पढ़कर ज्ञानवाद के सम्बन्ध में अन्य 
किसी ग्रन्थ के पढने की आवश्यकता ही नही रहती ! आचार्य ने अपने 
युग तक की परम्परा के चिन्तन का इसमे आकलन और सकलन कर 
दिया है । 
विधेपावहयक भाष्य के बाद पाँच ज्ञान का सागोपाग वर्णन अथवा 
प्रतिपादन उपाब्याय यज्ञोविजय छत ज्ञान विन्द' और जँन-तर्क-भापा! 
में उपलब्ध होता है। जेन दार्णनिक साहित्य में उक्त दोनो कृतियाँ 
अद्भुत्‌ ओर वेजोड है। ज्ञान-बिन्दु' मे पाँच ज्ञान का वर्णन दर्णन की 
पृष्ठ भूमि पर ताकिक णैली से किया गया है। परन्तु जैन-लर्क-मापा! 
में ज्ञान का वर्णन विशुद्ध ताकिक जैली पर ही किया गया है। 
उपाध्याय बणोविजय अपने युग के एक प्रौड दार्शनिक और महान 
ताकिक थे, इन्होने अपने ग्रथो की रचना नव्य न्याय वी झोली पर की 
है । दार्भनिक शैली का एक दूसरा रूप, हमे पचि ज्ञान के सम्बन्ध में 
आचार्य कुन्द-कुन्द कृत प्रवचन सार' और “तिपम सारा मे भी 
मिलता है। परन्तु यहाँ पर ज्ञानवाद का वर्णन उतने बिस्तार से 
और क्रमबद्ध नही है, जैसा कि 'ननन्‍्दीन्सू +' मे विधपरावश्यक भाष्य, में 
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जानविन्दु! में और जैन-तर्क-भाषा' मे उपलब्ध होता है। मैं 
आपसे इतनी वात अवश्य कहूँगा, कि ज्ञानवाद के सम्त्रन्व मे जैन 
आचार्यो ने अपने-अपने युग से परिष्कार अवश्य किया है, क्रिलु उसका 
मूल आधार आमगम हो रहा है। आगम को आधार वनाकर ही जान 
का कही पर सक्षेप मे तो कही पर विस्तार मे वर्णन किया गया 
है। ज्ञान के सम्बन्ध में मैंने यहाँपर आपको जो कुछ कहा है, उसे 
आप परिपूर्ण न समझ ले। मैंने तो केवल उसका परिचय मात्र करा 
दिया है। इस सम्बन्ध मे जो सज्जन विशेष जिज्ञासा रखते हैं, उन्हे 
चाहिए कि वे मूल आगम का और उत्तर काल के ग्रथो का स्वाध्याय 
करके अपने ज्ञान को अभिवृद्ध और विकसित करे | 

यहाँ पर मैं एक वात और स्पष्ट कर देना चाहता हूँ, कि जेन 
दर्णन की मुल दृष्टि क्या है ”? जब तक आप जन-दर्शन की मूल हृष्टि 
को नही पकड सकेंगे, तव तक आप अधिगत ज्ञान से कुछ भो लाभ 

नही उठा सक्ेगे। जैन-दर्शन के अनुसार विश्व के समग्र पदार्थ दो 

विभागो में विभक्त है-जीव-राशि और अजीव-राशि। उक्त दो 
विभागों मे जड और चेतन सभी तत्वों का समावेश हो जाता है । 
यह विश्व क्या है ? जोव और अजीव का समूह | जीव को आत्मा 
और अजीव को अनात्मा भो कह सकते हैं। दर्शन शास्त्र की परिभाषा 
मे जीव तथा अजीब को श्रमेय एव ज्ञेय भी कह सकते है! प्रमा का 
विपय प्रमेय और ज्ञान का विपय ज्ञेय । प्रमाता केवल जीव ही है, 
अजीव नही। जीव हो ज्ञाता द्रष्टा है। वह जीव को भी जानता है 
और अजीव को भी जानता है | प्रमा और ज्ञान दोनो का एक हो अर्य॑ 
है! प्रमा जिसमे हो, वह प्रमाता और ज्ञान जिसमे हो, वह जाता । 
प्रमाता जिससे प्रमेय को जानता है-वह प्रमाण है और ज्ञाता जिससे 
जय को जानता है--वह ज्ञान है। प्रमाता, प्रमाण और प्रमेष-यह 
त्रिपुटी है तथा ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय यह एक दूसरी त्रियुटी है। 
निश्चय नय से विचार करने पर प्रमाता और प्रमाण में अथवा जाता 
और ज्ञान में किसी प्रकार का भेद नहीं है। व्यवहार नय से विचार 
करने पर दोनो मे भेंद प्रतीत होता है । 

भारत की दार्शनिक परम्परा को दो विभागो मे विभाजित किया 
जा सकता है--6 तवादी और अद्व॑ तवादी । जन, साख्य, योग, नेया- 
यिक, वेैभेषिक और मीमासछ द्व तवादी दर्शन हैं। चार्वाक, विज्ञान- 
वादी बौद्ध और अद्व॑तवेदान्ती अद्व॑ तवादी दर्शन है । विश्व में दो 
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तत्वों की सत्ता को स्वीकार करने वाले द्व॑ तवादी हैं और एक तत्व 
की सत्ता को मानने वाले थद्व तवादी हैं। जेन परम्परा में भी कुछ 
आचार्यो ने अभेद दृष्टि के आधार पर सत्स्वरूप अह् त-भाव के स्थापना 
की चेष्टा की थी,पर उसका अधिक प्रसार नही हो सका । क्योकि अब त 
बाद का जैन-दर्शन की मूल भावना से मौलिक सामञ्जस्य नही बैठता । 
अत जैन दर्णशन मूल रूप मे हे तवादी दर्शन है। जैन दर्णन-अभिमत 
मूल मे दो तत्व हैं--जीव और अजीव । किन्तु उन दोनों की सयोगा- 
वस्था और वियोगावस्था को लेकर तत्व के सात भेद हो जाते है-- 
जीव, अजीव, आख्रव, बन्ध, सवर, निर्जरा और मोक्ष । जीव और 
अजीव जन्ञय है, आस्रव और वन्ध हेय हैं तथा सवर और निर्जरा 
उपादेय है। मोक्ष तो जीव की अत्यन्त विशुद्ध स्थिति का ही नाम है। 
पुद्गल का जीव के साथ जो सयोग है, वही ससार है। जीव और 
पुदूगल का ऐकान्तिक और आत्यन्तिक जो वियोग है, वही मोक्ष है। 
बन्ध और आख्रव ससार के हेतु हैं तथा सव॒र और निर्जरा मोक्ष के 
कारण है । इस प्रकार जैन दर्शन प्रमेय के सात भेद स्वोकार करता 
है । इन सात प्रमेयो को जानने वाला प्रमाता कहलाता है और प्रमाता 
जिससे इन प्रमेयो को जानता है, उसे प्रमाण कहा जाता है। भागम 
की भाषा में इसो को ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय. कहा जाता है । सक्षेप मे 
ज्ञान का वर्णन यहाँ इतना ही अभीष्ट है । 


अजाण-वदाद॑ 


का हर. मं 


मैं आज आपसे प्रमाण के सम्बन्ध में चर्चा कर रहा हूँ। 
प्रमाण के बिना प्रमेय की सिद्धि नहीं होती । न्‍्याय-शास्त्र का एक 
यह प्रसिद्ध सिद्धान्त हैं। प्रमाण से ही प्रमेष का यथार्थ परिनान 
होता है। अत. भारतीय दर्शन शास्त्र मे प्रमाण पर बहुत कुछ 
लिखा गया है। जैन, वैदिक और वौद्ध-समस्त दार्शनिको ने 
प्रमाणवाद पर बड़ा बल लगाया है। भारतीय दर्शन की प्रत्येक 
शाखा मे प्रमाण पर गभीर चिन्तन और अनुशीलन किया गया है। 
न्याय दर्शन का तो मुख्य विपय ही प्रमाण हैं। वैशेषिक दर्शन में 
प्रमेय की वहुलता होने पर भी उसमे प्रमाणवाद को स्वीकार 
किया गया है। साख्य दर्शन मे भी प्रमाण पर पर्याप्त विवेचन 
किया गया है, किन्तु वेशेषिक की भाँति इसमे तत्व-चर्चा अधिक 
है । योग तो क्रियात्मक प्रयोग पर ही खडा है, फिर भी उसमें 
प्रमाण-चर्चा की गई है । मीमासा और वेदान्त में भी प्रमाणवाद 
पर बहुत बल दिया गया है । भूतवादो चार्वाक्रि को भी प्रमाण 
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ध्वोकार करना पडा । वौद्ध दर्शन मे तो प्रमाणवाद ने वहुत ही 
गम्भीर रूप लिया है। वौद्ध दाशंनिको के सूक्ष्म और पैने तक 
सुप्रसिद्ध है। जन दर्शन में तो प्रमाणवाद पर सख्यावद्ध ग्रन्थ 
आज भी उपलब्ध हैं। प्रमाण विषय पर भारतीय दर्शन की 
विभिन्‍न परम्पराजो में आज तक जो कुछ भी लिखा गया है 
उसमे जैन दार्शनिको का महान्‌ योग-दान रहा है। प्राचीन न्याय 
को परम्परा से लेकर नव्य युग के नव्यन्यायः तक की परम्परा 
जैन दर्शन के प्रमाणवाद मे सरक्षित है । प्रमाण की मीमासा मे 
और प्रमाण की विचारणा में जन दार्थनिक कभी पश्चात्‌ पद 
नही रहे है। भारतीय दशन की प्रत्येक शाखा ने अपने-अपने 
अभिमत प्रमेय की सिद्धि के लिए प्रमाण को स्वीकार किया है, 
और अपने-अपने ढग से उसकी व्याख्या की है । प्रमाण के स्वरूप 
में विभिन्‍नता होने पर भी प्रमाण की उपयोगिता के सम्बन्ध से 
सव एकमत है। भले ही प्रमाणो की सख्या किसी ने कम मात्ती 
हो और किसी ने अधिक मानी हो, पर उसकी आवश्यकता का 
अनुभव सबने किया है ' 


प्रमेय की सिद्धि के लिए समस्त दर्शन प्रमाण को स्वीकार 
करते है । परन्तु जैन दर्शन प्रमाण के अतिरिक्त नय को भी 
वस्तु-परिन्नान के लिए आवश्यक मानता है। ज॑त दर्शन में कहा 
गया है, कि वस्तु का यधार्थ अधिगम एवं परिबोध प्रमाण और 
नय से होता है। अत. वरतु-परिज्ञात के लिए प्रमाण और नय 
दोनो की आवश्यक्ता है । दोनो मे अन्तर यही है, कि प्रमाण 
वस्तु को अखण्ड रूप में ग्रहण करता है, अत वह सकालादेश है । 
नय वस्तु को खण्ड रूप मे गहण करता है, अत वह विकलादेण 
है । 'यह घट है--यह सकलादेश प्रमाण है। 'यह रूपचान्‌ घट 
है! यह विक्रलादेश नय है। क्योंकि इसमे घट वरतु का परि- 
ज्ञान रूपमुसेन हुआ है, जबकि 'घटोथ्यम्‌' कहने से घट के समस्त 
धर्मों का समावेश उसमे हो जाता है। वस्तुगत किसी एक धर्म 
का अथवा किसी एक गण का बोध करने के लिए नय की 
जावश्यकता है। यह जैन दर्शन की जपनी विद्येपता है, जो अन्य 
दर्शनो मे नहीं है। जन दर्शन, क्योंकि जनकान्त दर्शन है, जीर 
अनेफान्तदर्शन में प्रत्येक वस्तु की अनन्त ध्रर्मात्मक माना गया हैं । 
उस अनन्त धर्मात्मक वस्तु का यथार्थ बोध, प्रमाण छौर तय से 
ही किया जा सकता है प्रमाण के स्वरूप के विपय #े भी जन 
दर्शन का अपना एक विशिष्ट दृष्टिकोण है। उसके प्रमाण था 
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वर्गकिरण भी अन्य परम्पराओं से सर्वेया भिन्‍त शेलों पर हुआ है । 
सामानन्‍्यतया प्रमाण का अथ है--जिसके द्वारा पदार्थ का 
सम्यक्‌ परिज्ञान हा। शब्दव्युत्पत्ति की दृष्टि जो प्रमा का 
साधकतम करण हो, वह प्रमाण है। नेयायिकर प्रमा मे साधकतम 
इन्द्रिय और सन्तिकर्ष को मानते हैं, परन्तु जनदर्शन ज्ञान को ही 
प्रमा मे साधकतम मानता है। प्रमा क्रिया एक चेतन क्रिया है, 
अत उमक्रा साधकेतम करण भरोज्ञान ही हो सकता है, सन्निकर्ष 
नही, क्योंकि वह अचेतन है। जैन दर्शन के अनुसार प्रमाण व। 
लक्षण है--'स्व-पर-व्यवसायि ज्ञान प्रमाणम्‌ । इस लक्षण में कहा 
गया है, कि स्व और पर का निश्चय करने वालां ज्ञान ही प्रमाण 
है। स्व का अर्थ है--ज्ञान और पेर का अर्थ है--ज्ञान से भिन्‍न 
पदार्थ । जैन दर्शन उसी ज्ञान को प्रमाण मानता है, जो अपने 
आपको भी जाने और अपने से भिन्‍न पर पदार्थों को भी जाने | 
और वह भी निश्चयात्मक एवं यथार्थ रूप में । उपादेय क्‍या है ? 
तथा हेय क्या है ”? और हेय उपादेय से मिन्‍न उपेक्षित क्‍या है ? 
इसका निर्णय करना ही प्रमाण की उपयोगिता है। परन्तु प्रमाण 
की यह उपयोगिता तभी सिद्ध हो सकती है, जबकि प्रमाण को 
जानरूप माना जाए। यदि प्रमाण ज्ञान रूप न होकर, अज्ञान 
पर होगा, तो वह उपादेय एवं हेय का विवेक नहीं कर सकेगा | 
फिर प्रमाण की मसार्थकता कैसे होगी ? प्रमाण की सार्थक्ता और 
उपयोगिता तभी है, जबकि उससे स्व और पर का परिज्ञान हो, 
साथ ही ज्ञेय के हान, उपादान एवं उपेक्षा का विवेक हो । > 
न्याय दर्शन मे प्रत्यक्ष प्रमा का साधक्तम करण सन्तनिकर्ष को 
माना है | परन्तु यह उचित नही है, क्योकि सन्निकर्ष जड है । जो 
जड होता है, वह घट की तरह स्व और पर का निश्चय करने मे 
असमर्थ होता हैं। क्‍या कभी घट को पता होता है कि मैं कौन 
हूँ, और ये मेरे आस-पास में क्या है ? नहीं होता, क्योकि वह 
---जड है, चेतनाशुन्य हैं, अत वह घट प्रमा का साधक्रतम करण भी 
नहीं बन सकता है। न्याय दर्शन में इन्द्रिय और पदार्थ के सम्बन्ध 
को सन्निकर्प कहा है । वैशेपषिक-दर्शन भी सन्तिकर्ष को प्रमाण 
मानता है। परन्तु ज्ञान रूप न होने से सन्निकप्पे की प्रमाणता का 
जैन-दर्शन में स्पष्ट निपेंध किया गया है । 
प्रमाण का स्वरूप एवं लक्षण करते समय यह कहा गया है, 
कि प्रमाण निश्चयात्मक एवं व्यवसाय-स्वभाव होता है| परन्तु 
बौद्ध दर्शन में अव्यवसायी नित्रिवल्पक ज्ञान को प्रमाण माना शया 


लय 
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है। जन दर्शन में जिसे दशनाययोग कहते है -जिसमे केवल वस्तु 
की मत्तामात्न का ज्ञान होता है -वही वीड्भो क्रा निविगःप्रक ज्ञान 
है। नित्रिकल्पक ज्ञान मे यह घट है| और 'यह पट है--इत्यादि 
वस्तुगत विभिन्‍न विशेषों का परिज्ञान नही होता । इसी कारण 
तनितिकल्पक ज्ञान को प्रमाण नहीं कहा जा सकता। जब तक 
वस्तु की विशिष्टता का परिज्ञान नहीं होता, तव तक वस्तु के 
ययार्थ स्वरूप को समझा नही जा सकता । इसी आधार पर कहा 
गया है, कि बौद्ध दर्शन में अभिमत निरत्रिकल्पक ज्ञान प्रमाण 
नही है । 
ज्ञान मात्र प्रमाण नही है, जो ज्ञान आअवसायात्मक होता है, 
बढ़ी प्रमाणकोीटि में आता है। यदि ज्ञात मात्र को ही प्रमाण माना 
जाए, तब तो विपयंय, सशय और अनष्यवसाय को 'भी प्रमाण 
कहा जाएगा। क्योकि ये भी ज्ञान तो है ही, भले ही बिपरीत ही 
क्यो न हो ? उबत तीनो के प्रमाणत्व का निषेध करने के लिए 
प्रमाण को व्यवसायस्वभाव अथवा निश्चयरूप कहा गया है। 
सोप को चाँदी समझ लेना, और रगसी को साँप समझ लेना-- 
इस प्रकार के विपरीतंककोटि स्पर्णी मिथ्याज्ञान को जेन दर्शन में 
तिपर्यय कहा जाता है । विपर्यय में वस्तु का एक ही धर्म जान 
पडता है, और वत्त व्रिपरीत ही होता है। इसी कारण वह 
मिथ्याज्ञाम है, प्रमाण नही है। एक ही वस्त भे अनेक कोधियों 
को स्पर्श करने वाला ज्ञान, संशय है। जेसे अन्धकार में दूरस्थ 
किसी ढूंठ को देख कर सन्देह होना कि यह स्थाणु है या पुरुष 
है। सणय भी मियाज्ञान होने से प्रमाण नहीं है ' ' क्योकि ट्समे 
न तो स्थाण को सिद्ध करने वाला साधक प्रमाण ही होता है, और 
न पुरुष का निपेध् करने वाला बाधक प्रमाण ही होता है । अत 
ने इसमे स्थाणत्व का निश्चय होता है और न पुरुपत्व का ही । 
निश्चय का अभाव होने से इसे प्रमाण नही कह सकते । मार्ग में 
गमन करते समय तृण व्यदि का रपर्ण होने पर कुछ है 
ईस प्रकार के शान को अनध्यवसाय कहते है। इसमें किसी भी 
वर्यु का निः्चय नहीं हो पाता हैं। निउच्य ने होने के वारण से 
ही इसकी प्रमाण नहीं ऊहा जा सकता है। बिपर्य ध और सझय से 
भेद यह है, कि बिएयय में एव जब की प्रनोति होती है, जबकि 
थे में दो था >नेक अत की प्रनीति होतो है। विपयेंस मे 

गझ ग्रग दिच्चित होती है - से डी तह छिपरीत की क्यो ते को | 
पाजयु संगश मे दोतो ऋण अनिश्चित होते है * सगय छौर 
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अनध्यवसाय में भेद यह है, कि सशय मे यद्यपि विशेष वस्तु का 
निदचय नही होता, फिर भी उसमे विशेष का स्पर्श तो होता है 
परन्तु अनध्यवसाय मे तो किसी भी प्रकार के विशेष का स्पर्श ही 
नही होता । विपयंय, सशय और अनध्यवसाय, ज्ञान होमे पर भी 
प्रमाणक्रीटि मे नही आते । क्‍योक्ति ये तीवो सम्यक्‌ ज्ञान नही, 
भिथ्याज्ञान हैं। मिथ्याज्ञान प्रमाण नही हो सकता है । 


प्रमाण का स्वरूप समझाते समय कहा गया था, कि जो ज्ञान 
स्व-पर का निश्चय करता है, वह प्रमाण है। स्व का अर्थ है-ज्ञान 
और पर का अर्थ है--ज्ञान से भिन्‍न 'घट-पट' आदि पदार्थ । 
परन्तु शुन्यवादी बौद्ध घट आदि वाह्य पदार्थ को और ज्ञान आदि 
आन्तरिक पदार्थ को स्वीकार नही करता है। उसक्रे विचार में 
शून्य ही सव कुछ है । इस विषय मे शून्य के अतिरिक्त अन्य कुछ 
भी नही है, यही उसका अभिमत है | इसी आधार पर उसे शृन्य- 
वादी कहा जाता है। शुन्यवादी बौद्ध शुन्य को ही सत्‌ मानता है 
उसके अतिरिक्त सबको मिथ्या। विज्ञानवादी बौद्ध घट आदि 
वाह्य पदार्थ की सत्ता स्वीकार नही करता । उसके मत मे विज्ञान 
ही सव कुछ है । विज्ञान के अतिरिक्त जो भी कुछ है, वह सव 
मिथ्या है। वेदान्तदणन भी वाह्य पदार्थ को मिथ्या कहता है । 
वेदान्त के अनुसार एकमात्त ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य समग्र पदार्थ 
असत्‌ हैं। इन सबके विपरीत जेन दर्शन ज्ञान को सत्‌ स्वीकार 
करता हें और ज्ञान के द्वारा प्रतीत होने वाले घट आदि बाह्य 
पदार्थ को भी सत्‌ स्वीकार करता हें। इसी आधार पर ज॑न 
दशन के प्रमाण लक्षण मे 'स्व और पर दोनो का समावेश किया 
गया हें । इसका अर्थ हे कि प्रमाण अपने को भी जानता है और 
पर को भी । 

प्रमाण के स्वरूप और लक्षण का निर्घारण धीरे-धीरे घिक- 
सित हुआ हें । कणाद ने निर्दोष ज्ञान को प्रमाण कहा था। 
गौत्तम के न्‍्याय-सूत्र मे प्रमाण सामान्य का लक्षण उपलब्ध नहीं 
होता, किन्तु उसके समर्थ भाष्यकार वात्स्यायन ने कहा है, कि 
अर्थ की उपलब्धि में साधन ही प्रमाण है । मीमासक प्रभाकर ने 
अनुभूति को प्रमाण कहा है । साख्य दर्शन मे इन्द्रिय-ब्यापार के 
सामान्य लक्षण को प्रमाण स्वीकार किया बौद्ध दर्शन में 
अन्नात अर्थ के प्रकाशक ज्ञान को प्रमाण कहा गया है। जैन परम्परा 
के विभिन्न आजर्यों ने भी प्रमाण का विभिन्‍न प्रकार से लक्षण 
किया हैँ । जैन न्याय के पिता और अपने युग के प्रौढ़ दार्शनिक 
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आचाय॑े सिद्धसेन दिवाकर ने अपने 'न्यायावतार' नामक न्याय- 
प्रन्य मे स्व-पर के निम्चय करने वाले बाधविवर्जित ज्ञान को 
प्रमाण माना हैं। आचार्य सिद्धसेन की भाँति आचार्य समन्तभद्र 
ने भी स्व-पर-अवभासि ज्ञान को प्रमाण कहा है । वादिदेव सूरि 
ने अपने प्रसिद्ध तक-ग्रन्थ 'प्रमाण-नय तत्वालोक' में उसी 
ज्ञान को प्रमाण माना हूँ, जो स्व-पर का निश्चय कराने वाला 
हो। आचार्य हेमचन्द्र ने अपने सुप्रसिद्ध न्याय ग्रन्थ प्रम/ण 
मीमामसा में अर्थ के सम्यक्‌ निर्णय को प्रमाण मानता हू । जन 
तर्क भाषा में उपाध्याय यशोविजय जी ने वादिदेव सूरि के लक्षण 
को ही स्वीकार कर लिया हूँ। इ्वेताम्बर आचार्यों ने प्रमाण- 
लक्षण का विकास किस प्रकार किया, यह मैने आपको बताया । 
दिगम्बर परम्परा के आचार्यो ने भी इस विषय में पर्याप्त चिन्तन 
किया हे । 'परीक्षा-मुख' मे उस ज्ञान को प्रमाण मान, हूँ, जो स्व 
और अपूर्व अर्थ का ग्राहक हो | यतिभूषण ने अपने 'न्याय-दीपिका' 
ग्रन्थ में सीधी भाण में सम्यक्‌ ज्ञान को ही प्रमाण माना है । इस 
प्रकार जैनो की उभय परम्पराओं ने घूम फिर कर एक ही वात 
कही है, कि सम्यकज्ञान ही प्रमाण है। जेन-दर्शन के प्रमाण 
लक्षणों में सम्यक्‌ ज्ञान को प्रमाण माता गया हैं। सबकी छब्दा- 
बली भिन्‍न होने पर भी सबका अभिप्राय एक ही है । 

न्याय-शास्त्र मे प्रमाण का सामान्य लक्षण है-'प्रमा का करण ।' 
प्रमा का करण ही प्रमाण है । प्रब्न उठ सकता है, कि प्रमा क्‍या 
है ? इसके उत्तर में यह कहा गया है, जो वस्तु जँसी है. उस वस्तु 
को वेसी ही समझना प्रमा है। रजत को रजत समझना प्रमा है 
और जथुक्ति को रजत समझ लेना अप्रमा हैं। करण का अथ्थ है-- 
साधकतम । एक कार्य की सिद्धि मे अनेक साधन हो सकते है, पर 
वे सव करण नही वन सकते | करण तो एक ही होता है । जिस 
व्यापार के तुरन्त बाद फल की प्राप्ति हो, वही करण होता है । 
स्याय-शास्त्र मे प्रमा के पूर्वक्षणवंती करण को ही वस्तुत प्रमाण 
कहते है । परन्तु प्रश्न उठता है, कि करण है क्‍या चस्तु ? न्याय- 
दर्शन मे, जैसा कि मैं पहले जञापकों बता चुका हूँ, सन्निकर्ष को 
प्रमा का करण माना है। वीद दर्शन में योग्यता को प्रमा का 
करण कहा है। जैन दर्शन में ज्ञान ही प्रमा का करण है ! सन्नि 
कर्प तथा योग्यता तो ज्ञान की सहकारी सामझ्नी है । 

प्रमाण-शार्म के अनुसार प्रमाण का मौलिक पल है-- अज्ञान की 
सनिव॒न्ति, अनन्तर फल है-- अभिमत चन्तु का न्वीवार अनभिमत्त वस्तु 
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परिहार और तटस्थ उपेक्षा । जेनदर्णन मे इन्ही को प्रमाण का फल 
माना है। परन्तु यह तभी सम्भव हो सकता है, जवकि ज्ञान को 
ही प्रमाण माना जाए। इसी आधार पर जैनतदशेन में यथार्थ ज्ञान 
को अर्थात्‌ 'सम्बक ज्ञान! को प्रमाण माना है'। 

प्रश्न होता है, कि क्‍या ज्ञान और प्रमाण एक ही है ” अथवा 
उनमे कुछ अच्तर भी है ” उक्त प्रश्न के समाधान मे कहा गया है 
कि दोचो में यही अन्तर है--ज्ञान व्यापक है और प्रमाण व्याप्य 
है । ज्ञान और प्रमाण में व्याप्य-व्यापक-भाव-सम्बन्ध 'है । 
ज्ञान यथार्थ और अयथार्थ दोनो प्रकार का होतो है। सम्यक 
ज्ञान यथार्थ और सशय आदि मिथ्या ज्ञान अयथार्थ । परन्तु प्रमाण 
तो यथाथ ज्ञान ही हो सकता है | अत समस्त जैन ताकिको ने 
अपने-अपने प्रमाणलक्षण में किसी न किसी रूप में यथार्थ अथवा 
सम्यक्‌ ज्ञान को अवश्य ही रखा है। जैन दृष्टि से सम्यक्‌ ज्ञान ही 
प्रमाण हैं । 7, 

जेनदर्शन मे आगम और तत्वार्थभाप्य के समय तक प्रमाण 
का लक्षण स्पष्ट और परिप्कृत नहीं हो पाया था । आचार्य सिद्ध- 
सेत दिवाकर ने अपने 'न्यायावतार-सूत्र' में प्रमाण का स्पष्ट 
लक्षण देकर वस्तुत जन प्रमाण-शास्त्र की आधार-शिला रखी। 
आचाये समनन्‍्तभद्र ने जो अपने युग के एक समर्थ आचार्य थे, उन्होने 
अपने ग्रन्थों मे आचार्य सिद्धसेत दिवाकर के लक्षण का ही समर्थन 
किया । आगे चलकर अकलकदेव ने उसे तर्क की कर्सोंटी . पर 
कसा । फिर आचाय माणिक्यनन्दी, अ्भाचन्द्र, वादिदेवसूरि, 
हेमचन्द्र और यति धर्मभूषण ने अपने-अपने ग्रन्थों में अपने-अपने 
ढग से उसका विशदीकरण किया । परन्तु उपाध्याय यशोविजय ने 
प्रमाण-लक्षण की नव्यस्याय के नव्य आलोक मे पहुँचा दिया । 
आचार्य श्िद्धसेन से प्रारम्भ होकर उपाध्याय यशोविजय तक 
प्रमाण का लक्षण अधिकाधिक स्पष्ट, परिप्कृत और परिपुप्ट बनता 
गया । जैन ताकिको ने अपने प्रमाण-शास्त्न की परिपुष्टि के साथ- 
साथ बौद्ध और वदिक ताकिको की ओर से उठने वाले तर्कों के 
तुफान का उत्तर भी दिया | आचार्य अकलंकदेव, प्रभाचनद्र, वादि- 
देवसूरि जौर आचार्य हेमचन्द्र इस दिणा में विशेष रूप से उन्‍्लेख- 
नीय है | परन्तु उपाध्याय यभोविजय ने ज्ञान-विन्दु, जैनतक भाषा 
और नयोपदेण जंसे ग्रस्थ देकर जैनदर्भन को एक अपूर्व देन दी 
है । दर्शन और न्याय के क्षेत्र थे उपाध्याय यशोत्रिजय जी की उद्‌- 
भावना का सदा आदर और सत्कार होता रहेगा । 


प्रमाण-वाद बह 


मैने आपके सामने प्रमाण के लक्षण के सम्बन्ध में मुख्य-मुख्य 
बाते कही है, प्रमाण के सम्बन्ध में बहुत यहनता और सृक्ष्मता में 
उतरना यहाँ अभीष्ट नही है, किन्तु प्रमाण के सम्बन्ध में एक बात 
और जान लेना आवश्यक है, और वह है--प्रमाण का प्रमाणत्व । 
प्रमाण के द्वारा जिस वस्तु का जिस रूप में बोध होता है, उस 
वस्तु का उसी रूप मे प्राप्त होना-प्रमाण का प्रमाणत्व है। तक 
शास्त्र में इसको प्रामाण्यवाद कहते हैं। प्रामाण्य का क्‍या लक्षण 
है ? उक्त प्रशन के उत्तर थे कहा गया है, कि प्रमाण के द्वारा 
प्रतिभात विषय का अव्यभिचारी होना, प्रामाण्य है । अथवा प्रमाण 
के धर्म को प्रामाण्य कहते है | प्रमाण का प्रमाणत्व क्‍या है ” इस 
विपय में वादिदेवसूरि ने रवप्रणीत 'प्रमाणनयतत्वालोक' ग्रन्थ मे 
कहा है--प्रमेय पदार्थ जेसा है, उसे वसा ही जानना--यही प्रमाण 
का प्रमाणत्व है । इसके विपरीत प्रमेय पदार्थ को अन्यथा रूप में 
जानना- यही प्रमाण का अप्रमाणत्व है | प्रमाणत्व और अप्रमाण- 
त्व का यह भेद बाह्य पदाथ की अपेक्षा समझना चाहिए। क्योकि 
प्रत्येक ज्ञान अपने स्वरूप को तो वास्तविक रूप में ही जानता हैं । 
स्वरूप की अपेक्षा सब ज्ञान प्रमाणलूप होते है । प्रमाण मे प्रमाण- 
त्व अथवा अप्रमाणत्व बाह्य पदार्थ की अपेक्षा से हो आता है। 
प्रमाण के प्रमाणत्व को निश्चय करने वाली कसौटी क्‍या है ” इस 
विपय मे ज॑नदर्शन का कथन है, कि प्रमाण के प्रमाणत्व का निश्चय 
कभी स्वत्त होता है, कभी परत होता है | अभ्यास-द्शा मे स्वत 
होता है और अनम्यास दया से परत होता है। मीमासक स्वत्त 
प्रामाण्यवादी है । वह कहना है कि प्रत्यक ज्ञान प्रमाण रूप ही 
होता है। ज्ञान मे जो अप्रामाण्य आता है, वह वाह्य दोष के 
कारण से आता है | मीर्मासा दर्शन मे प्रामाण्य की उत्पत्ति और 
जप्ति स्वत माची गई है, और अप्रामाण्य की परत । इसको तर्क 
गास्त्र में स्वत प्रामाण्यवाद कहा जाता है । नैयाथिक परत प्रामाण्य- 
वादो हैँ । वह कहता है, कि ज्ञान प्रमाण है अथवा अप्रमाण है ? 
इसका निर्णय बाह्य पदार्थ के जाधार पर ही क्रिया जा सबत्ता हैं । 
स्याय-दर्भन मे प्रामाप्य और अप्रामाण्य दोनों की बसीरी याहा 
पदार्थ माना गया है । ज्ञान स्वत न तो प्रमाण है और न अप्रमाण । 
यह परत प्रामाण्यवाद दूं । सास्य-दर्णन में प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
दोनों स्वत है! साख्य की यह मान्यता नेयायथिक वे विपरीत 
दे । क्योंकि नयायिक प्रामाण्व और अप्रामाण्य दोनों वो पर 
मानता है, सब सास्यदर्शन दोनो फो स्वत मानता हूँ । बौद्ध- 


४०० अध्यतत्म प्रवचन 


दर्शन मे प्रामाण्य अप्रामाण्य दोनों को अवस्थाविशेष मे स्वत 
और अवस्थाविशेष में परत माना गया है। इस प्रकार हम 
देखते है, कि प्रमाण के प्रमाणत्व को लेकर, किस प्रकार दाशेनिको 
में विचार-भेद एवं मतभद रहा है । 


प्रमाण के सम्बन्ध मे बहुत सी बातो पर विचार किया गया 
हैं, उनमे एक हूं, प्रमाण की सख्या का विचार । प्रमाण की सख्या 
के विपय मे भी भारत के दार्शनिक एकमत नही हैं । चार्वाक दर्शन 
केवल एक इन्द्रिय प्रत्यक्ष प्रमाण को ही मानता है । वैशेषिक दर्शन मे 
दो प्रमाण है--प्रत्यक्ष, अनुमान | साखझ्य दर्शन मे तीन प्रमाण 
हैं- प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द। न्याय-दर्शन में चार प्रमाण 
हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द । प्रभाकर मीमासा दशेन 
में पाँच प्रमाण है--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और अर्थापत्ति। 
भट्ट मीमासा दर्शन में छह प्रमाण है--पूर्वोक्त पाँच और छठा 
अभाव | बौद्ध दर्शन में दो प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष और अनु- 
मान । 


जेन दर्शन में प्रमाणो की सख्या के विषय में तीन मत 
--केही पर चार प्रमाण स्वीकार किए गए है, कही पर तीन 
प्रमाण माने गए है और कही पर दो प्रमाण ही कहे गए 
। 


7िफः 


थे जय 


अनुयोगद्वार सूत्र मे चार प्रमाणो का उल्लेख है-प्रत्यक्ष, अनु. 
मान, आगम और उपमान । आचार्य सिद्धसेन दिवाकर प्रणीत 
ध्यायावतार सूत्र मे तीन प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम | 
आचाय॑े उमास्वातिकृत 'तत्वाथे सूत्र' में दो प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष और 
परोक्ष । जेनदर्शन के ग्रन्थों मे प्रमाण का विभाजन और वर्गीकरण 
विविध प्रकार से किया गया हे। उत्तरकाल के जनवर्शन के 
ग्रन्थों मे प्रमाण के जो चार और तीन भेदों का वर्णन है, यह 
स्पप्ट हैं, कि उन पर न्याय और साख्य दर्शन का प्रभाव है । ऊिन्‍्तु 
इसका अर्थ यह नही है, कि प्रमाणो के सम्बन्ध मे जैनो का अपना 
कोई मौलिक विचार न हो | ज॑नदर्शन के अधिकाश ग्रन्थों में 
प्रमाण के दो भेद किए है--प्रत्यक्ष और परोक्ष । उक्त भेदों में 
प्रमाण के समग्र भेद समाहित हो जाते है । अन्य किसी भी दर्शन 
में प्रमाण का इस प्रकार वर्गीकरण और विभाजन नही किया गया 
है । उवत दो भेदो में तक-शास्त्र सम्मत सभी भेद और उपभेदों 
को समेट लिया गया हे । सवसे बडा प्रश्न यह है कि जैन दर्शन के 


प्रमाण-चाद ४०१ 


अनुसार प्रत्यक्ष और परोक्ष की क्‍या परिभाषा की गई हू ? मुख्य 
रूप मे प्रत्यक्ष का लक्षण करते हुए कहा गया हें, कि जो ज्ञान 
आत्म-मात्र सापेक्ष है उसे प्रत्यक्ष कहते हैं। और जो ज्ञान इन्द्रिय 
और मन सापेक्ष होता हे, उसे परोक्षकहा गया है । प्रत्यक्षके भी दो 
भेद किए गए हैं--सकलप्रत्यत और विकल प्रत्यक्ष । सकल प्रत्यक्ष 
में केठलज्ञान को माना गया हैं और विकल प्रत्यक्ष में अवधि ज्ञान 
और मन्‌.पर्याय ज्ञान को माना गया है । 


दार्शनिक जगत मे प्राय. सभी ने एक ऐसे प्रत्यक्ष को स्वीकार 
किया है, जो लोकिक प्रत्यक्ष से भिन्‍न हो । शास्त्रीय भाषा में उसे 
अलौकिक प्रत्यक्ष तथा योगि-श्रत्यक्ष कहा गया है। कुछ भी हो, 
यह अवद्य है कि आत्मा में एक अतीन्द्रिय ज्ञाच भी सम्भव है । 
जैन दर्शन में आत्ममात्नसापेक्ष एवं अतीन्द्रिय ज्ञान को मुख्य, 
प्रत्यक्ष अथवा पारमाथिक प्रत्यक्ष कहा गया है । जिस प्रकार दूसरे 
दर्शनो में जलौकिक प्रत्यक्ष के परचित्त ज्ञान एवं कवल्य ज्ञान आदि 
रूप से भेद पाए जाते हैं, उसी प्रकार जैन दर्शन में बहुत ही अधिक 
स्पप्ट रूप में आत्ममात्र सापेक्ष ज्ञान मे अवधिज्ञान, मत.पर्याय 
ज्ञान और केवल ज्ञान का कथन किया गया है । इसका अर्थ इतना 
ही है कि जैनदरणन में प्रत्यक्ष के अवधि आदि तीन भेद किए गए 
हैं और आगे चल कर फिर प्रत्यक्ष के दो भेद किए गए---सकल 
और विकल । भले ही सकल और विकल भेद प्रत्यक्ष के किए गए 
हों, किन्तु उन तीनो में प्रत्यक्षत्व इस आधार पर है, कि इन तीनों 
जानो मे इन्द्रिय-व्यापार और मनोव्यापार की आवश्यकता नही 
रहती । कुछ जेन-तकं-ग्रन्थो मे लोक सम्मत प्रत्यक्ष को समाहित 
करने के लिए प्रत्यक्ष के दो भेद किए हैं--पारमाथिक प्रत्यक्ष और 
साव्यचह्ा रिक प्रत्यक्ष । सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष इन्द्रिय-सापेक्ष और 
मन सापेक्ष ज्ञान को कहते हैं । वस्तुतः यह प्रत्यक्ष नही हैं, किन्तु 
व्यवहार मात्र के लिए इसे प्रत्यक्ष कहा गया है। परमार्थ-दृष्टि से 
तो आत्ममात्रसापेक्ष अवधि, मन पर्याय और केवल--यह तीन 
जान ही पारमाथिक प्रत्यक्ष है । 


जेन दर्शन के अनुसार प्रमाण का दूसरा भेद परोक्ष है । यद्यपि 
वौद्ध ताकिको ने परोक्ष शब्द का शअ्रयोग अनुमान के विषयभूत 
अर्थ मे किया है, क्योकि उन्होने दो प्रकार का अर्थ माना है-- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष तो साक्षात्‌ क्रियमाण है और परोक्ष 
उससे भिन्‍न । परन्तु जेन दर्शन में परोक्ष शब्द का प्रयोग परापेक्ष 
ज्ञान में ही होता रहा है । प्रत्यक्षता और परोक्षता वस्तुत ज्ञान- 
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तिष्ठ धर्म हैं। ज्ञान के प्रत्यक्ष एवं परोक्ष होने पर ही भर्थ भी 
उपचार से प्रत्यक्ष और परोक्ष कहा जाता है । में यह अवश्य कहूँगा 
कि ज॑तदर्शन से प्रयुक्त परोक्ष शब्द का व्यवहार और उसकी 
परिभाषा दूसरो को कुछ विलक्षण सी प्रतीत होती है, परच्तु वह 
इतनी स्पप्ट और यथार्थ है, कि सहज में ही उसका आर्थिक वोध 
हो जाता है । एक बात और है, परोक्ष की जैन दर्शन-सम्मत परि- 
भाषा विलक्षण इसलिए भी प्रतीत होती है, कि लोक मे इन्द्रिय 
इन्द्रिय व्यापार से सहित ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा जाता है और इन्द्रिय- 
व्यापार से रहित ज्ञान को परोक्ष । वास्तव मे परोक्ष शब्द से यह 
अर्थ घवनित भी होता है । अत आचार्य अकलक देव ने परोक्ष की एक 
दूसरी परिभाषा रची है, और कहा है कि अविशद ज्ञान ही परोक्ष 
है । ऐसा जान पडता है, कि आचार्य अकलक देव का यह प्रयत्न 
सिद्धान्त पक्ष का लोक के साथ समन्वय करने की दृष्टि से हुआ 
है| उत्तर काल के समस्त आचायों ने आगे चलकर परोक्ष के इसी 
लक्षण को अपनाया और अपने-अपन प्रन्धों मे प्रकारान्‍्तर और 
शव्दान्तर से स्थान दिया। एक बात यहाँ पर और जान लेती 
चाहिए कि आचार्य अकलक देव से पूर्ववर्ती जिन आचार्यो ने अपने 
ग्रन्थों में परोक्ष प्रमाण का निरूपण किया हैं, उनमे आचार्य कुन्द- 
कुन्द और वाचक उमास्वाति मुख्य है । आचार्य कुन्दकुन्द ने परोक्ष 
का लक्षण तो कर दिया, परल्तु उसके भेदो का कोई निर्देश नहीं 
किया । वाचक उमास्वाति ने स्वप्रणीत “वत्वार्थ सूत्र' और उसके 
नाष्य में प्रोक्ष के भेदों का भी कथन स्पप्टतया किया है ! वाचक 
उमास्वाति ने परोक्ष के दो भेद किए ह- भत्तिन्नान और श्रुतज्ञान । 
पूज्यपाद ने अपनी सर्वार्थ सिद्धि मे उपम न आदि प्रम।ण का परोक्ष 
में अच्तर्भाव किया । आचाये वादिदेव सूरि मे ग्वप्रणीत 'प्रमाणनय- 
तत्वालोक” मे परोक्ष का स्पष्ट लक्षण करते हुए विस्तार के साथ 
उसके भेदों का भी कथन किया है । परोक्ष प्रमाण के कितने भेद 
है ? इस प्रश्न का उत्तर एक प्रकार से नही दिया जा सकता । 
कही पर परोक्ष प्रमाण के दो भेद किए गए है--अनुमान और 
आगम । और कही पर परोक्ष-प्रमाण के पाँच भेद किए गए हैं-- 
स्मृति, प्रत्यभिन्ञान, तक॑, अनुमात और आगम । इन्हे सभी ने 
निविवाद रूप से परोक्ष प्रमाण स्वीकार किया है। परोक्ष प्रमाण 
के उक्त भेदी मे सभी भेद और उपभेद समाहित हो जाते है | 
स्मृति का अर्थ है---वह ज्ञान जो पहले कभी अनुभवात्मक था, 
और निमित्त मिलने पर जिसका स्मरण होता है। यद्यपि अनु- 
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भुतार्थ विपयक ज्ञान के रूप मे स्मृति को सभी दर्शनों ने स्वीकार 
किया है, परन्तु उसे प्रमाण नही माता गया । जैन दश्शन स्मृति को 
भी ,प्रमाण मानता है। स्मृति को प्रमाण न मानने वालो का 
सामान्यतया कथन यही है, कि स्मृति अनुभव के द्वारा गृहीत विषय 
में ही, प्रवृत्त होतो है, इसलिए गृहीत ग्राही होने से वह प्रमाण नही 
है । न्याय और वैशेपिक तथा मीमासक और बौद्ध गृहीतग्राही को 
प्रमाण नहीं मानते..हैं | जैनदार्शनिको का कथन है, कि किसी भी 
ज्ञान के प्रामाण्य में प्रयोजक अविसवाद होता है । जिस प्रकार 
प्रत्यक्ष से जाने हुए अर्थ मे विसवाद न होने से वह प्रमाण माना 
जाता है, उसी प्रकार स्मृति से जाने हुए अर्थ मे भी किसी प्रकार 
का विसवाद नही होता । अत स्मृति को प्रमाण मानने मे किसी 
प्रकार वी बाधा नही आती । और जहाँ स्मृति मे विसवाद आता 
है, वहाँ वह स्मृति न होकर स्मृत्यामास होती है। स्मृत्याभास को 
हम प्रमाण नही मानते । दूसरे विस्मरणादि रूप अज्नान का वह 
व्यवच्छेद करती हैँ, इंसलिए भी स्मृति प्रमाण हू । तीसरे अनुभव 
तो वर्तमान अर्थ को ही विपय करता हूँ और स्मृति अनुभूत अर्थ 
को अतीत रूप से विषय करती हैँ, अत इस अर्थ मे स्मृति अगृहीत- 
ग्राही होने सेभी प्रमाण रूप हैं । उसे अप्रमाण नही कहा जा सकता | 
परोक्ष प्रमाण का दूसरा भेद हुँ -प्रत्यभिन्नान | पूर्वोत्त रविवत- 
वर्ती' वस्तु को विषय करने वाले ज्ञान को प्रत्यभिनज्ञान कहते हैं । 
वौद्ध प्रत्येक वस्तु को क्षणिक मानते है, अत क्षणिकवादी होने के 
नाते वे प्रत्यभिज्ञान को प्रमाण नही मानते | उनका कथन हूँ कि 
पूर्व और उत्तर अवस्थाओ में रहने वाला जब कोई एकत्व ही नहीं 
है, तव उसको विषय करने वाला एक ज्ञान क॑से हो सकता है ? 
यह वही है--यह ज्ञान सादृश्य विपयक हैं | क्योकि भूत काल की 
अनुभूत वस्तु तो उसी क्षण नष्ट हो गई, और अब वर्तमान मे जो 
वस्तु है, वह्‌ उसके सदृश अन्य ही वस्तु है। अत. प्रत्यभिज्ञान 
उस भूतकाल की वस्तु को वर्तमान में नही देखता, अपितु उसके 
सदृश् अन्य वस्तु को ही जान रहा हैं । अथवा वह प्रत्यक्ष और स्मरण 
रूप दो ज्ञानो का समुच्चय हैं । यह इस अश को विषय करने वाला 
ज्ञान तो प्रत्यक्ष हे और 'वही इस अग को विपय करने वाला 
रमरण हूँ | इस प्रकार वह एक ज्ञान नहीं, वल्कि दो ज्ान हैं । 
वोद्ध दार्शनिक प्रत्यभिज्ञान को एक जान मानने को तेय्यार नही 
है । इसके विपरीत नेयायिक, वेंणेंपिक और मीमासक एकत्व-विप- 
यक प्रत्यभिज्ञान को प्रमाण मानते है । पर वे उस ज्ञान को स्वतन्त्र 
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एवं परोक्ष प्रमाण न मानकर प्रत्यक्ष प्रमाण स्वीकार करते हैं । 
जेन दर्शन का कथन हे कि प्रत्यभिनज्नान न तो बौद्धों के समान 
अप्रमाण हैँ और न नैयाग्रिक, वेशेषिक आदि के समान प्रत्यक्ष ही 
हे | किन्तु वह प्रत्यक्ष और स्मृति के अनन्तर उत्पन्त होने वाला 
तथा अपनी पूर्व तथा उत्तर पर्यायों में रहने वाले एकत्व एवं सादृश्य 
आदि को विषय करने वाला स्वतन्त्र ही परोक्ष प्रमाण-विश्येष हे । 
प्रत्यक्ष तो मात्र वर्तमान पर्याय को ही विषय करता है और स्मरण 
अतीत-पर्याय को ग्रहण करता है, परन्तु प्रत्यभिज्ञान एक ऐसा 
प्रमाण है, जो उभय पर्यायवर्ती एकत्वादि को विपय करने वाला 
सकलनात्मक ज्ञान हूँ । यदि पूर्वोत्त र पर्यायव्यापी एकत्व का अप- 
लाप किया जाएगा, तो कही भी एकत्व का प्रत्यय न होने से एक 
सनन्‍्तान की सिद्धि नहीं हो सकेगी। इस आधार पर यह कहा जा 
सकता है, कि प्रत्यभिज्ञान का त्रिपय एकत्वादि वास्तविक होने से 
वह प्रमाण ही है, अप्रमाण नही । प्रत्यभिज्ञान के अनेक भेद जैन 
दर्शन के ग्रन्थों मे उपलब्ध होते हैं, जैसे--एकत्व-प्रत्यभिन्नान, 
सादृश्य प्रत्यभिज्ञान और वैसादृश्य प्रत्यभिज्ञान आदि। इस प्रकार 
प्रत्यभिज्ञान को जैन दर्शन मे प्रमाण माना है, अप्रमाण नही । 
जहाँ तक उसके भेद और उपभेदो का प्रश्न है, वहाँ कुछ विचार 
भेद अवश्य हो सकता हूँ, परन्तु इस विपय में किसी प्रकार का 
विवाद एवं विचार भेद नही हूं, कि प्रत्यभिज्ञान एक परोक्ष 
प्रमाण है । 

परोक्ष प्रमाण का तीसरा भेद है - तक । साधारणतया विचार- 
विश्ेप को तर्क॑कहा जाता हूँ। चिन्ता, ऊहा, ऊहापोह आदि, 
इसके पर्यायवाचरी शब्द हैं। तर्क॑ को प्रायः सभी दाशंनिकों ने 
स्वीकार किया हैँ । तक के प्रामाण्य और अप्रामाण्य के सम्बन्ध में 
न्याय दर्शन का अभिमत है, कि तक न तो प्रत्यक्षादि प्रमाण चतुण्टय 
के अन्तर्गत कोई प्रमाण है और न प्रमाणान्तर, क्योकि वह अपरि- 
च्छेदक है, किन्तु परिच्छेद प्रमाणों के विषय का विभाजक होने से 
वह उनका अनुग्राहक हैं--सहकारी है । नैयायिक का कथन है, 
कि प्रमाण से जाना हुआ पदार्थ तर्क के द्वारा परिपुष्ट होता है । 
प्रमाण जहाँ पदाथो को जानते हैं, वहाँ तक॑ उनका पोषण करके 
उनकी प्रमाणता को स्थिर करने में सहायता देता हैँ । यही कारण 
हैं कि न्याय दर्शन मे तक को सभी प्रमाणों के सहायक रूप में 
माना गया है। किन्तु उत्तरकालवर्ती आचार्य उदयन ने और 
उपाध्याय वद्ध मान आदि ने विद्येपत अनुमान प्रमाण में ही व्यभि- 
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चार-शका के निवर्वक रूप से तक॑ को स्व्रीकार किया हे। व्याप्ति- 
ज्ञान मे भी तक को उपयोगी बतलाया गया है । इस प्रकार न्याय 
दर्शन में तक की मान्यता अनेक प्रकार से उपलब्ध होती है । पर न्याय 
दर्शन में उसे प्रमाण-रूप मे स्वीकार नही किया गया हूँ । बौद्ध 
दर्शन में तक॑ को व्याप्तिग्राहक मानकर भी उसे प्रत्यक्ष पृष्ठभावी 
विकल्प कह कर अप्रमाण हो माना हैँ । मीमासा दर्शन में अवश्य ही 
तक को प्रमाण कोटि में माना गया हैँ | परन्तु जेन ताकिक प्रारम्भ 
से ही तक के प्रामाण्य को स्वीकार करते हैं। इतना ही नही, ज॑न 
तक -शास्त्र मे उसे सकल देशकाल व्यापी अविनाभाव रूप व्याप्ति 
का ग्राहक माना गया है । व्याप्ति ग्रहण न तो प्रत्यक्ष से हो सकता 
है, क्योफि वह सम्बद्ध और वर्तमान अर्थ को ही ग्रहण करता हैं, 
जब कि व्याप्ति सकल देशकाल के उपसहारपूर्वक होती है | अनु- 
मान से भी व्याप्ति का ग्रहण सम्भव नही है, क्योकि प्रकृत अनु- 
मान से व्याप्ति का ग्रहण मानने पर अन्योन्याश्रय दोष जाता है 
और अन्य अनुमान से मानने पर अनवस्था दोष आता हैँ । इसलिए 
व्याप्ति को ग्रहण करने के लिए तके को प्रमाण मानना आव- 
इयक हूँ । 
जैनदर्शन के अनुसार प्रोक्ष प्रमाण का चतुर्थ भेद है--अनुमान । 
अनुमान के सम्बन्ध में यह कहा जाता है, कि साधन से साध्य का 
ज्ञान करता ही अनुमान है | एक चार्वाके दर्शन को छोडकर भारत 
के शेप समस्त दशनतो ते अनुमान को प्रमाण माना है। चार्वाक 
दाशेनिक अनुमान को इसलिए प्रमाण मानने के लिए तैयार नही हैं, 
क्योकि वह किसी अतीन्‍्द्रिय पदार्थ मे विश्वास नहीं रखते । अत 
उन्हे अनुमान मानने की आवश्यकता ही नही । जिन दशनो ने अनु- 
मान को प्रमाण माना है, उन सभी ने अनुमात्त के दो भेद माने 
है-स्वार्थानुमान और परार्थानुमान । ये दो भेद प्राय सभी ने 
स्वीकार किये हैं। परन्तु अनुमान के लक्षण के सम्बन्ध मे सबका 
एक विचार और एकवाक्यता नही है| न्याय दर्शन के अनुसार 
अनुमिति के कारण को अनुमान कहा गया है। वैशेपिक, साख्य 
और बौद्ध त्रिरूपलिद्ध से अनुमेय अर्थ के ज्ञान को अनुमान कहते 
है । मीमासक नियत सम्बंधेक दर्शनादि चतुप्टय कारणो से होने वाले 
साध्यज्ञान को अनुमान कहते हैं | जेनदर्शन के अनुसार अनुमान का 
लक्षण इस प्रकार है--अविनाभावहपेकलक्षण साधन से साध्य के 
ज्ञान को अनुमान कहा जाता है। वस्तुत जिस हेतु का साध्य के 
साथ अविनाभाव सम्बन्ध होता है, उस साध्याविनाभावी हेतु से जो 
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साथ्य का ज्ञान होता है, वही अनुमान है । यदि हेतु साध्य के साथ 
अविनाभूत नहीं है, तो वह साह्य का अनुमापक नही हो सकता है । 
और यदि वह साध्य का-अविनाभावी हैँ तो वह नियम से साध्य 
का ज्ञान कराएगा। इसी जावार पर जेन ताविको ने व्िरूप या 
पञ्च रूप लिज्भ से जनित ज्ञान को अनुमान न कहकर अविना- 
भावी साधन से होने वाले साध्य के ज्ञान को अनुमान कहा है ) 
कल्पना कीजिए, एक व्यक्ति कही यात्रा करते हुए जा रहा है, 
उसने दूर पर क्रिसी पवेत पर घूम उठता हुआ देखा । धूम को प्रत्यक्ष 
देखकर वह अनुमान करता है, कि उस पर्वत पर धूम है, अत वहाँ 
पर अग्नि भी होनी चाहिए । क्योक्ति धूम विता अग्ति के कभी नहीं 
होता हैं । इस प्रकार धूम रूप साधन से अग्नि रूप साध्य का ज्ञान 
करता अनुमान है । साधन से साथ्य का ज्ञान जब स्वय के लिए 
किया जाता है, तब वह स्वरार्थनुभान कहलाता हैँ और जब वह 
फ़िसी दूसरे को कराया जाता है, तव वह परार्थानुमान कहा जाता 
है | जैनदर्गन के अनुसार अनुमान प्रमाण होते हुए भी वह परोक्ष 
प्रमाण है । सभी दार्शनिक अनुमान को परोक्ष प्रमाण मानते है 
इसमे किसी भी प्रकार का विचार-भेद नही हैं ' 

परोक्ष प्रमाण का पाँचबाँ भेद है--आगम | न्याय-यास्त्र में 
आगम प्रमाण को णब्द-प्रमाण भी कहा जाता है । आगम प्रमाण 
क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर में कहा गया हैं, क्रि आप्त-पुरुष के 
वचन से आविर्भूत होने वाला अर्थ-सवेदन आगम हूँ । आप्त-पुरुष 
कौन होता हैँ ? इसके उत्तर में कहा गया - है, कि जो तत्व की यथा 
वस्थित जानने वाला हो और जो तत्व का यथावस्थित निरूपण 
करने वाला हो, वह आप्तपृरुप है । राग एवं दवप आदि दोषों से 
रहित पुरुष हो आप्त हो सकता है क्योकि वह कभी विसवादी और 
मिथ्यावादी नहीं होता है । जो व्यक्तित विसवादी अथवा मिथ्या- 
वादी होता है, उसे आप्त पुरुष नही कहा जा सकता । जैन दर्शन में 
कहा गया है, क्रि आप्त पुरुष के बचनो से होने वाला ज्ञान आगम 
प्रमाण कहलाता हैं । जब हम ज्ञान को प्रमाण कहते हैं तव उस 
आप्त पुरुष के जड वचन को प्रमाण कैसे कह सकते हैं ”? इसके उत्तर 
में कहा गया है, क्रि उपचार से आप्त के बचनो को प्रमाण कहते हैं । 
निश्चय में तो आप्तवचनों के श्रवण या अध्ययन से होने वाला ज्ञान 
ही आगम प्रमाण हैं। आप्त-पुरुष के दी भेद है--लौकिक और 
लोकोत्तर । सत्य प्रववता साधारण व्यक्ति लीकिक आप्त होते हैं, भर 
तीर्थंकर जादि विशिष्ट आप्त लोकोत्तर आप्त होते है ! 
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मैंने आपसे प्रमाण के सम्बन्ध में सक्षेप मे किन्तु स्पष्ट विचार- 
चर्चा की है | प्रमाण के भेद और उपभेदो भे अधिक गहरा उतरना 
और उसकी विस्तार से चर्चा करना यहाँ अभीष्ट नही है । इसका 
गम्भीर विचार तक शास्त्र मे विस्तार के साथ किया गया है | यहाँ 
तो केवल इतना बतलाना ही अभीष्ट है, कि जैन दर्शन में 
प्रमाण की जो स्थित्ति है, उसका क्‍या स्वरूप हैं और उसके मुख्य- 
युख्य भेद कितने हैं? आगमो में अनेक स्थलो पर प्रमाण 
की मम्भीर विचारणा की गई हैं | आभमोत्तर साहित्य के ग्रन्थों 
मे, जो विशेष रूप से तर्क-बास्त्र से सम्बद्ध हैं, तके गली के आधार 
पर प्रमाण के स्वरूप पर गम्भी रता और विस्तार के साथ विचार 
किया गया है । 
प्रमाण के स्वरूप को और उसके प्रमुख भेदो को जान लेने के 
बाद एक प्ररन उपस्थित यह होता है, कि प्रमाण का फल कया हैँ ? 
प्रत्येक व्यक्ति क्रियमाण ब्िया के फल को जानने की अभिलाषा 
रखता हैं । प्रमाण भी एक वोधरूप व्िया हैं। उसका फल क्‍या 
हैं ”? यह एक सहज जिज्ञासा है, जो प्रत्येक व्यक्ति के मानस मे उठती 
ती है | प्रमाण के फल के सम्बन्ध मे जैन दार्णनिको का क्‍या 
दृष्टिकोण रहा है, और वे प्रमाण के फल को किस रूप में स्वीकार 
करते है, यह विषय भी बडा ही रोचक और महत्वपूर्ण है । प्रमाण 
के फल के सम्बन्ध मे जो कुछ विचार विभिन्‍त ग्रन्थो मे उपनिवद्ध 
हैं, उसका सार इस प्रकार है 
प्रमाण का मुख्य फल एवं प्रयोजन अज्ञान-निवत्ति है, अर्थ- 
प्रकाश हैं । किसी भो पदार्थ का वास्तविक स्वरूप समझने के लिए 
एवं पदार्थ-सम्बन्धी अज्ञान की निवृत्ति के लिए प्रमाण की आव- 
एयकता हैं । प्रमाण के अभाव में वस्तु का परिवोध नही हो सकता । 
मेरे कहने का अभिप्राय इतना ही है कि प्रमाण का फल अज्ञान का 
नाश ही हैँ । आचाये सिद्ठसेन दिवाकर ने अपने 'न्‍्यायावतार' ग्रन्थ मे 
प्रमाण के फल का कथन करते हुए कहा है, कि प्रमाण का साक्षात । 
फल अज्नान-निवृ त्तिही है। अज्ञान-निवृत्ति के अनन्तर होने वाले परम्प- 
राफल के रूप मे केवलज्ञान का फल सुख और उपेक्षा है | शेष चार 
ज्ञानो का फल ग्रहण-बुद्धि और त्याग-वबुद्धि है। सामान्य रूप में 
प्रमाण का फल इतना ही हैं कि उसके रहते अज्ञान नही रहने पाता । 
जिस प्रकार सूर्य के आकाश मे स्थित होने पर अन्धकार का नाश 
हो जाता है, अन्चकार कही ठहर नही पाता, उसी प्रकार प्रमाण 
पे अज्ञान का विनाश हो जाता है । इस अज्ञान-नाश का किसके 
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लिए कया फल्न है, इसे स्पष्ठ करने लिए बताया गया है, कि जिस 
व्यक्ति को केवल ज्ञान हो जाता है, उसके लिए अज्ञान-नाश का 
यही फल है, कि उसे आध्यात्मिक सुख एवं आनन्द प्राप्त हो जाता 
है और जगत के पदार्थों के प्रति उसका उपेक्षा भांव रहता है । 
दूसरे लोगो के लिए अर्थात्‌ छद्मस्थ जीवों के लिए अज्ञान नाश का 
फल ग्रहण और त्याग रूप बुद्धि का उत्पन्न होना हैँ । निर्दोष वस्तु 
को ग्रहण करना और सदोप वस्तु का परित्याग करना । हेय को 
छोडना और उपादेय को ग्रहण करना । इस प्रकार का विवेक अज्ञान 
के विनाश से ही हो सकता है | यही विवेक सत्‌ का में प्रवृत्ति 
की प्रेरणा देने के साथ-साथ असत्‌ कार्य से हटने की भी प्रेरणा देता 
है। यहाँ इस बात का ध्यान रखना चाहिए कि प्रमाण का 
यह फल ज्ञान से भिन्‍न नही है। पूर्वकाल भावी ज्ञान उत्तर काल 
भावी ज्ञान के लिए प्रमाण है और उत्तर काल भावी ज्ञान पुर्वेकाल 
भावी ज्ञान का फल है| इस प्रकार प्रमाण और उत्तके फल की यह 
परम्परा उत्तरोत्तर बंढती ही रहती है । 

प्रमाण के सम्बन्ध मे जो कुछ मुर्भे कहना था, सक्षप में मैं 
उसका कथन कर चुका हूँ। मैंने आपको प्रारम्भ में ही यह बत- 
लाने का प्रयत्न किया था, कि जैन दर्शन के अनुसार प्रत्येक वस्तु 
का और प्रत्येक पदार्थ का अधिगम प्रमाण और नय से होता है । 
वस्तु भले ही जड हो अथवा चेतन, उसके वास्तविक स्वरूप का 
परिवोध प्रमाण और नय के अभाव मे नही हो सकता । अत प्रमाण 
और नय वस्तु-विज्ञान के लिए परमावश्यक साधन हैं । 


नयन्दाद 


हैं. है. हैह 


भगवान महावीर ने आत्मा आदि अतीन्द्रिय पदार्थों के स्वरूप- 
निरूपण के अवसर पर कभी मौन धारण नही किया। जब कभी 
कोई जिज्ञासु उनके समीप आया और उसने आत्मा आदि अतीन्‍न्द्रिय 
पदार्थों के सम्बन्ध मे कोई प्रश्न पूछा, तब भगवान ने अनेकान्त 
दृष्टि के आधार पर उसके प्रइन का समाधान करने का सफल प्रयत्न 
किया है। जबकि भगवान महावीर के समकालीन तथागत बुद्ध ने 
इस प्रकार के प्रइनो को अव्याकृत कोटि में डाल दिया था। 
भगवान्‌ महावीर के युग के प्रचलित वादो का अध्ययन जब कभी हम 
प्राचीन साहित्य का अनुशीलन करते समय करते हैँ, तब ज्ञात होता 
है, कि एक आत्मा के सम्बन्ध में ही किस प्रकार की विभिन्न घारणाएँ 
उस युग मे थी। आत्मा के सम्बन्ध में इस प्रकार के विभिन्न विकल्प 
उस समय प्रचलित थे-अआत्मा है भी, नही भी, नित्य भी, अनित्य 
भी, कर्ता भी और अकर्ता भी आदि-आदि | भगवान महावीर ने अपनी 
अनेकान्तमयी और अहिसामयी दृष्टि से अपने युग के विभिन्न 
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वादों का समन्वय करने का सफल प्रयत्त किया था। भगवान 
महावीर ने कहा-स्वस्वरूप से आत्मा है, परस्वरूप से आत्मा 
नही है । द्रव्य-हृष्टि से आत्मा नित्य है और पर्याय-हृष्टि से आत्मा 
अनित्य है । द्रव्य-हृष्टि से आत्मा अकर्ता है और पर्याय दृष्टि से आत्मा 
कर्ता भी है । वस्तुत- वस्तु-स्वरूप के प्रतिपादन की यह उदार दृष्टि ही 
अनेकान्तवाद है। इस अनेकान्त दृष्टि का और अनेकान्तवाद का जब हम 
भाषा के माध्यम से कथन करते है, तव उस भाषा-प्रयोग को स्यादवाद 
और सप्तभगी कहा जाता है । अनेकान्तवाद का आधार है, सप्त नय । 
और सप्रमगी का आधार है-सप्तभग एवं सप्तविकल्प । भगवान महावीर 
ते अनेकान्त-हष्टि और स्यथादवाद की भाषा का अविष्कार करके दार्श- 
निक जगत की विषमता को दूर करने का प्रयत्त किया था। यही कारण 
है, कि भगवान महावीर की यह अहिसा मूलक भनेकान्त दृष्टि और 
अहिंसा मूलक सप्तभगी जैन दर्शन की माधार-शिला है। भगवान 
महावीर के पश्चात्‌ विभिन्न युगो में होने वाले जैच आचार्यो ने समय- 
समय पर अनेकान्तवाद और स्थादवाद की युगानुकल व्याख्या 
करके उसे पल्‍लवित और पुष्पित किया है। इस क्षेत्र मे सबसे अधिक 
और सब पहले अनेकान्तवाद और स्यादवाद को विशद रूप देने 
का प्रयत्न आचार्य सिद्धसेत दिवाकर ने तथा आचार्य समन्‍्तभद्र ने 
किया था। उक्त दोनो आचार्यों ने अपने-अपने युग मे उपस्थित 
होते वाले समग्र दार्शनिक प्रइनों का समाधान करने का प्रयत्न 
किया । आचार्य सिद्धसेन ने अपने सन्‍्मतितक” नामक ग्रथ मे सप्त 
नयो का वैज्ञानिक विश्लेषण किया है ” जबकि आचार्य समन्तभद्र 
ने अपने आप्र-मीमासा” ग्रन्थ मे सप्तभरी का सूक्ष्म व्श्लिपण और 
विवेचन किया है। मध्य युग मे इसी कार्य को आचार्य हरिभद्र 
और भाचार्य अकलक देव ने आगे बढाया । नव्यन्याय युग मे वाचक 
यशोविजय जी ने अनेकान्तवाद और स्यादवाद पर नव्य न्याय शैली 
में तर्क ग्रन्थ लिखकर दोनो सिद्धान्तो को अजेय बनाने का सफल 
प्रयत्त किया है । भगवान महावीर से प्राप्त मुल हृप्टि को उत्तरकाल 
के भाचार्यो ने अपने युग वी समस्याओं का समाधान करते हुए विक- 
सित किया है । 

भगवान महावीर के अनेकान्तवाद और स्यथाद्वाद को समझने 
के लिए नववाद और सप्तभंगीवाद को समभना आवश्यक है। मैं 
आपसे पहले ही कह चुका हूँ कि अनन्त-चर्मात्मक वस्तु के स्वरूप 
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को समभने के लिए प्रमाण और नय दोनो को जानना आवश्यक, 
है । प्रमाण की चर्चा मैं कर चुका हैँ । यहाँ पर सप्त नयो की चर्चा 
करनी ही अभीष्ट है | नय क्या ,वस्तु है और नयन्ज्ञान से क्‍या लाभ 
है? यह एक बडा ही महत्वपूर्ण प्रघत है। नयों को समभने के 
लिए यह आवश्यक है, कि उसके मूल स्वरूप को समभने का प्रयत्न 
किया जाए । सामान्यतया इस जगत मे विचार-व्यवहार तीन प्रकार 
के होते हैं--ज्ञानाश््यी, अर्थाश्रयी और जब्दाश्रयी । एक व्यक्ति अपने 
ज्ञान की सीमा मे ही किसी भी वस्तु पर विचार कर सकता है। 
उसका जितना ज्ञान होगा, उतना ही वह उस वस्तु के स्वरूप को 
समभ सकेगा । यह ज्ञानाश्रयी पक्ष वस्तु का प्रतिपादन विचार प्रधान 
दृष्टि से करता है। अर्थाश्रयी अर्थ का विचार करते हैं। अध 
में जहाँ एक ओर एक, नित्य और व्यापी रूप से चरम अभेद की कल्पना 
की जाती है, तो वहाँ दूसरी गोर क्षणिकत्व, परमाणुत्व और निरशत्व 
की हृष्टि से अन्तिम भेद की कल्पना भी की जाती है । तीस्तरी कल्पना 
इन दोनो,/चरम कोटियो के मध्य वी है। पहली कोटि मे सर्वथा अभेद-- 
एकत्व स्वीकार करने वाले अ6व तवादी हैं, तो दूसरी ओर वस्तु की सूक्ष्म 
तम वर्तमान क्षणिक अर्थ पर्याय के ऊपर दृष्टि रखने वाले क्षणिक वादी 
बौद्ध हैं। तीसरी कोटि में पदार्थ को नाना रूप से व्यवहार मे लाने 
वाले नैयायिक एवं वैशेषिक आदि है | शब्दाश्रयो लोग भाषा-शा स्त्री 
होते है, जो अर्थ की ओर ध्यान न देकर केवल शब्द को ओर ही विशेष 
ध्यान देते हैं । इनका कहना है कि भिन्‍न काल वाचक, भिन्‍न कारको 
में निष्पत्त, भिन्‍न वचन वाले, भिन्‍न पर्यायवाचक और भिन्न क्रिया- 
बाचक शब्द एक अर्थ को नही कह सकते । इनके कथन का तात्पर्य यह 
है कि जहाँ शब्दभेद होता है, वहां अर्थभेद होना हो चाहिए । मैं आपसे 
कह रहा था कि इस प्रकार ज्ञान, अर्थ ओर शब्द का आधार लेकर 
प्रयुक्त होने वाले विचारों के समन्वय के लिए, जिन नियमों का 
प्रतिपादन किया गया है, उन्हे नय, अपेक्षा-हष्टि और इष्टिकोण कहा 
जाता है । नय एक प्रकार का विचार ही है। 
ज्ञानाश्रित व्यवहार का सकल्‍प मात्र अर्थात्‌ विचारमात्र को ग्रहण 
करने वाले नैगम नय में समावेश किया जाता है। अर्थाश्वित बभेद 
व्यवहार का सग्रह नय में अन्तर्भाव किया गया है। न्याय एव 
वेशेषिक आदि दर्शन के विचारो का व्यवहार नय मे समावेश किया 
गया है। क्षणिकवादी बौद्ध विचार को ऋजुसूच नय में आत्मसात्‌ 
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किया गया है। यहाँ तक अर्थ को सामने रख कर भेद एवं अभेद 
पर विचार किया गया है । इससे आगे शब्द शास्त्र का विषय आता 
है। काल, कारक, सख्या और क्रिया के साथ लगने वाले भिन्‍त-भिन्‍न 
उपसर्ग भादि की ह्टि से प्रयुक्त होने वाले शब्दों के वाच्य (अर्थ) 
भिन्‍्न-भिन्‍न हैं । इस प्रकार कारक एवं काल आदि वाचके शब्द-भेद 
से अर्थ-भेद ग्रहण करने वाली दृष्टि का शब्द-नय में समावेश किया 
गया है। एक ही साधन में निष्पन्न तथा एक कालवाचक भी 
अनेक पर्यायवाची शब्द होते हैं। इन पर्यायवाची शब्दों से भी भर्थ- 
भेद मानने वाली दृष्टि समभिरूढ नय है । एवम्भशूत नय कहता है, 
कि जिस समय जो अर्थ क्रिया मे परिणत हो, उसी समय उसमे उस 
क्रिया से निप्पन्न शब्द का प्रयोग होना चाहिए। इसकी दृष्टि मे 

सभी शब्द श्या से निष्पन्न हैं। गुणवाचक शुक्ल” शब्द शुचिभवन 
रूप दिया से, जातिगचक “अश्व” शब्द आशुगमन रूप क्रिया से, 
क्रियावाचक, चलति' शब्द चलने रूप क्रिया से, नाम वाचक शब्द 
'देवदत्त” आदि भी देव ने इसको दिया” इस क्रिया से निष्पन्त हुआ 
है। इस प्रकार ज्ञान, अर्थ और शब्दरूप से होने वाले व्यवहारों का 
समन्वय इन सप्तनयो मे किया गया है। सप्त नयो मे प्रत्येक हृष्टि जब 
तक अपने स्वरूप का प्रतिपादन करती है, तव तक वह सुनय कहलाती 
है, परन्तु जब वह अपने स्वरूप वा प्रतिपादन करते हुए दूसरी हृष्टि का 
विरोध करती है, तब उसे दुर्नय कहा जाता है। नयो का एक अन्य 
प्रकार से भी प्रतिपादन किया गया है-अभेदग्राही हप्टि और भेदग्राही 
हृष्टि | अभ्दग्राही दृष्टि द्रव्य प्रधान होती है और भेदग्राही हृप्टि पर्याय 
प्रधान होती है । इस हृप्टि से मूल मे नय के दो भेद होते है--द्र॒व्याथिक 
नय और पर्यायाथिक नय । जितने भी प्रकार के नय हैं, उन सबका 
समावेश इन दो नयो मे हो जाता है। इन दोनो मे +*द इतना ही है 
कि सामान्य, अभेद एवं एकत्व को ग्रहण करने वाली दृष्टि द्रव्याथिक 
नय हैं। और विशेष, भेद तथा अनेकत्व को ग्रहण करने वाली दृष्टि 

पर्यायाथिक नय है । पहली एकत्व को ग्रहण करती है, तो दूसरी 
अनेक्त्व की । एक दूसरे प्रकार से भी इस विषय पर विचार किया 
किया गया है। श्र्‌त के दो भेद है--सकलादेश और विकलादेश | 

सक्लादेश को प्रमाण वहते हैं, वयोकि इससे वस्तु का सम्पूर्ण शान होता 
है । विकलादेश को नय कहते है, क्योकि इससे अनन्तधर्मात्मक वस्तु के 

किसी एक भशञ्ञ का ही वोध होता है । 
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अभी तक मैंने आपको यह बतलाने का प्रयत्न किया कि नयवाद 
को पृष्ठश्रूभि क्या है और .उसकी आवश्यकता क्यो है ? यह एक्र 
निश्चित सिद्धान्त है कि विना नयवाद के वस्तु के वास्तविक स्वरूप 
को समभका नहीं जा सकता। मुख्य प्रशत यह है, कि नय कया 
वस्तु है ” उसका लक्षण क्‍या है? उसका स्वरूप क्‍या है? और 
उसकी परिभाषा क्‍या है ? उक्त प्रह्नो के उत्तर में कहा गया 
है, कि प्रमाण से ग्रहीत अनन्तधर्मात्मक वस्तु के क्रिसी भी एक 
धर्म का मुख्य रूप से ज्ञान होना, नय है | नय को परिभाषा 
करते हुए यह भी कहा गया है, किसी भी विषय के सापेक्ष निरूपण 
को नय कहा जाता है । किसी एक हो वस्तु के सम्बन्ध मे भिन्न-भिन्न 
मनुष्यो के भिन्‍न-भिन्‍न दृष्टिकोण हो सकते हैं। ये दृष्टिकोण हो 
नय हैं-यदि वे परस्पर सापेक्ष है, तो । विभिन्‍न विचारो के वर्गी- 
करण को भी नय कहा जाता है अथवा विचारों की मीमासा को 
नय कह सकते है । एक विद्वान ने यह कहा है कि-परस्पर विरुद्ध 
विचारों मे समन्वय स्थापित करने वाली दृष्टि को नय कहा जाता 
है । नयो के स्वरूप के प्रतिपादन से पूर्व यह जान लेना भी आवश्यक 
है, कि नयो की सीमा और परिधि क्‍या है ? नैगम नय का विषय 
सबसे अधिक विशाल है, क्योकि वह सामान्य और विशेय दोनो को 
ग्रहण करता है । सग्रहनय केवल सामान्य को ग्रहण करता है। अत 
इसका विषय नैगम से कम है। व्यवहार नय का विषय समग्रह से 
भी कम है, क्योकि यह सग्रहनय से सग्रहीत वस्तुओ में व्यवहार के 
लिए भेद डालता है। ऋजुसूत्र नय भ्रृूतकाल और भविष्य काल 
को छोडकर केवल वर्तमान काल की पर्याय को हो ग्रहण करता 
है । शब्द-तय वर्तमान काल मे भी लिज्भ, सख्या और कारक आदि 
के कारण भेद डाल देता है । समभिरूड नय व्युत्पत्ति के भेद के कारण 
वाच्यभेद को स्वीकार करके चलता है । एवम्भूत नय उस-उस क्रिया मे 
परिणत वस्तु को उस-उस रूप मे ग्रहण करता है। यह है नयो की 
अपनी-अपनी सीमा और अपनी-भपनी परिधि | प्रत्येक दय अपनी ही 
परिधि मे रहता है । 
में आपसे नय के विपय मे चर्चा कर रहा था। मैंने अभी आपसे 
यह कहा था, कि किसी विषय के सापेक्ष निरूपण को नय कहते हैं । 
किसी एक वस्तु के विषय में भिन्न भिन्न मनुष्यों के अथवा देश-काल- 
परिस्थिति आदि की भपेक्षा से एक व्यक्ति के भी बलग-अलग विचार 
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हो सकते हैं। मनुष्य के विचार असीमित और अपरिंमित होते हैं। उन 
सव का पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिपादन करना सम्भव नही है। अपने प्रयोजन 
के अतृसार अतिविस्तार और अतिसक्षेप दोनों को छोडकर मध्यम 
दृष्टि से ही नयो के द्वारा विचारों का प्रतिपादन किया जाता है। नय 
के स्वरूप का प्रतिपादन करते हुए कहा गया है, कि जिससे श्रुत प्रमाण 
के द्वारा गृहीत पदार्थ का एक अञ जाना जाए, वक्ता के उस अभिप्राय- 
विशेष को नय कहते हैं। नय के निरूपण का अर्थ है-विचारो का वर्गी- 
करण । नयवाद का अर्थ है--विचारो की मीमासा । वास्तव मे परस्पर 
विरुद्ध दीखने वाले, किन्तु यथार्थ मे अविरोधी विचारो के मूल कारणो 
की खोज करना ही इसका झूल उद्देश्य है। इस व्याख्या के आधार पर 
यह कहा जा सकता है, कि परस्पर विरुद्ध दीखने धाले विचारो के मूल 
कारणो का शोध करते हुए उन सव का समन्वय करने वाला जास्त्र तय- 
वाद है। उदाहरण के लिए आत्मा को ही लीजिए । किसी का कहना है, 
कि आत्मा एक है, और किसी का कहना है कि आत्मा अनेक है । यहाँ 
पर आप देखते है कि एकत्व और अनेकत्व परस्पर विरोधी है । नयवाद 
इस विवाद का समन्वय करता हुआ कहता है कि आत्मा एक भी है 
और अनेक भी हैं । द्रव्य-हष्टि से आत्मा एक है और प्रदेग-हृट्टि से 
अथवा गरुणवर्याय दृष्टि से एक आत्मा अनेक है। अथवा व्यक्ति की अपेक्षा 
आत्मा अनेंक हैं और स्वरूप की हृष्टि से आत्मा एक है। इसी प्रकार 
आत्मा के सम्बन्ध मे नित्यत्व और अनित्यत्व आदि अनेक विवाद है 
जिनका गस्तविक समाधान नयवाद के द्वारा ही किया जा सकता है । 
सामान्‍य रूप से मनुष्य की ज्ञान-ड्त्ति अद्री होती है। मनुप्ण मे 
अस्मिता एवं अभिनिवेश के कारण अपने को ही ठीक मानने की भावना 
वहुत अधिक होती है । इसका फल यह होता है, कि जब वह किसी विपय 
में किसी प्रकार का विचार करता है, तव अपने उस विचार को ही 
बह बन्तिम, पूर्ण तथा परम सत्य मान लेता है । इसका भर्थ यह होता 
है कि व्ह दूसरे व्यक्ति के दृष्टिकोण को नहीं समझ पाता | वह अपने 
अल्प तथा आशिक ज्ञान को ही पूर्ण मान बैठता है । यही कारण है कि 
ससार में सधर्प और विवाद खडे हो जाते है । दर्शन के क्षेत्र मे हम 
देखते है, कि एक दर्शन आत्मा आदि के विपय में अपने माने हुए पुस्प- 
विशेष के किसी एक देशीय वित्रार को सर्वदेणीय सत्य मान लेता 
है । फिर उसके विरोधी प्रतिभापित होने वाले सत्य विचार को भी 
वह भूठा ही समझता है । इसी प्रकार दूसरा दर्शन पहले को और फिर 
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दोनो मिल कर तीसरे को भूठा समझते है । फलस्वरूप समता के स्थान 
पर विषमता और विचार के स्थान पर विवाद खड़ा हो जाता है। 
विचारो की इस विषमता को दूर करने के लिए तथा परस्पर के 
विवाद को दूर करने के लिए भगवान महावीर ने नय-मार्ग प्रतिपादित 
किया है। नयवाद यह कहता है, कि प्रत्येक तथ्य को और प्रत्येक 
विचार को, अनेकान्त की तुला पर तोलना चाहिए । 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि नय दर्शन शास्त्र का एक गम्भीर 
विषय है । इसे समभने के लिए समय भी चाहिए और बुद्धिवल भी 
चाहिए । मैं अधिक गहराई मे न जाकर उसके स्वरूप का सक्षेप मे ही 
प्रतिपादन कर रहा हूँ | सक्षेप मे नय के दो भेद है--द्ृव्याथिक और 
पर्यायाथिक । ससार मे छोटी-बडी सब वस्तुएं एक दूसरे से सर्वथा 
भिन्‍न भी नही है और एक दूसरे से सर्वथा अभिन्‍न भी नही है। विश्व 
की प्रत्येक वस्तु मे कुछ समानता भी है और कुछ भिन्‍नता भी है। इसी 
आधार पर जेन दर्शन मे प्रत्येक वस्तु को सामानन्‍्य-विशेषात्मक अथवा 
उभयात्मक कहा जाता है | मानवी बुद्धि कभी वस्तु के सामान्य की 
ओर भुक्ती है, तो कभी विशेष की ओर । जब वह वस्तु के सामान्य 
अश्य की ओर भ्ुकती है, तब उसे द्रव्याथिक नय कहा जाता है और 
जब मनुष्य की बुद्धि वस्तु के विशेष धर्म की ओर भुकती है, तब उसे 
पर्यायाथिकर नय कहा जाता है। द्रव्याथिक नय के तीन भेद और पर्या- 
याथिक नय के चार भद होते हैं--इस प्रकार नय के सात भेद है। 
द्रव्याथिक नय और पर्यावाथिक नय के स्वरूप को समभने के लिए 
एक उदाहरण लीजिए । कल्पना कीजिए आप घूमने के लिए अपने घर 
से बाहर निकले, और घूमते-घूमते आप समुद्र की ओर जा पहुँचे । 
जिस समय आपने पहली बार समुद्र की ओर हृप्टिपात किया, तब 
केवल आपने सागर के जल को ही देखा । उस समय आपने न उसका 
स्वाद लिया, न उसका रग देखा और न उसके अन्य विशेष धर्मों को 
ही आप जान पाए। केवल आपने सामान्य रूप से समुद्र के जल को ही 
देखा । इसको सामान्य हृष्टि कहा जाता है। इसके वाद आप सझुद्र के 
तट पर पहुँच गए। वहाँ पर आपने सागर के जल के रग को देखा, 
उससे प्रतिक्षण उठने वाली तरगो को देखा, उसके जल को पीकर 
उसका स्वाद भी चखा, उसकी एक-एक विशेषता वो जानने का आपने 
प्रयत्त किया, इसको विशेष हप्टि कहते है । लोक में जिसे सामान्य 
हृष्टि कहा जाता है, वस्तुत वही द्वव्याथिक नय है। लोक में जिसे 
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विशेष हष्टि कहा जाता है,वस्तुत वही पर्यायाथिक नय है। मैं आपसे 
यह कह रहा था कि प्रमाण से परिज्ञात अनन्त धर्मात्मकवस्तु के 
किप्ती एक धर्म को मुझु्य रूप से जानने वाला ज्ञान नय है। -उक्त दो 
नयो के ही विस्तार दृष्टि से सात भेद हैं--नेगम, संग्रह, व्यवहा र, ऋजु- 
सूत्र, शब्द, समभिरूढ और एवम्भूत | उक्त सात नयो की सक्षेप मे 
चर्चा मै पहले भी कर चुका हूँ । अब यहाँ कुछ और अधिक स्पष्टी- 
करण के साथ आपको परिचय दे रहा हूँ, जिससे आप भली-भाँति नय 
के स्वरूप को समझ सकें । एक बात आप और समभलें, और वह यह 
है, कि जैन ग्रन्थो,मे नय का वर्णन दो प्रकार से किया गया है--दार्शनिक 
दृष्टि से और आध्यात्मिक दृष्टि से । दार्शनिक दृष्टि से नय का वर्णन 
इस प्रकार है : 
>.. सात नयों मे पहला नय है--नैगम । निगम शब्द का अर्थ है--जन- 
पद अथवा देश । जिस जनपद की जनता मे जो शब्द जिस अर्थ के लिए 
नियत है, वहाँ पर उस अर्थ और शब्द के सम्बन्ध को जानना ही न॑ंगम 
नय है । इस दाव्द का वाच्य यह अर्थ है और इस अर्थ का वाचक यह 
शब्द है, इस प्रकार वाच्य-वाचक भाव के सम्बन्ध-ज्ञान को नैगम नय 
कहते हैं। जो अनेक अर्थों से वस्तु को जानता है अथवा अनेक भावों से 
वस्तु का निर्णय करता है, उसे नैगस वय कहते है। निगम का अर्थ-- 
सकलल्‍प भी है । जो निगम (सकल्प) को विषय करे, धह नेगम नय कहा 
जाता है। उदाहरण के लिए समभिए कि एक व्यक्ति वेठा हुआ है और 
बातचीत के प्रसग मे वह कहता है, कि “मैं दिल्‍ली जारहा हूँ।” 
यद्यपि अभी उसने गमन-क्रिया प्रारम्भ नहीं की है, मात्र जाने का 
सकल्प ही किया है, फिर भी वह कहता है, कि मैं दिल्‍ली जारहा हूँ। 
इसी आधार पर नैगम नय को संकल्प मात्र ग्राही कहा गया है । शब्दों 
के जितने और जैसे अर्थ लोक मे माने जाते है, उनको मानने की दृष्टि 
नेगम तय है । नैगमनय पदार्थ को सामान्य, विशेष और उभयात्मक 
मानता है, नैगमनय तीनो कालो और चारो निक्षेपो को मानता है, तथा 
नेगमनय धर्म और धर्मी दोनो को ग्रहण करता है। इसी आधार पर 
दर्शन ग्रन्थो मे नैगमनय के सम्बन्ध मे यह कहा गया है कि दो पर्याय 
की, दो द्रव्यों की तथा द्रव्य और पर्याय की प्रधान एव गौण भाव से 
विवक्षा करने वाले नय को नैगमनय कहते है | नेगमनय के दो भेद है 
सर्वग्राही और देगग्राही । वयोकि शब्द का प्रयोग दो ही प्रकार से 
हो सकता है--एक सामान्य अथ की अपेक्षा से और दूसरा विभेप अथ 
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को अपेक्षा से | सामान्य अश् का आधार लेकर प्रयुक्त होने वाले नय 
को सर्वग्राही नैगसनय कहते हैं| विशेष अश का आश्रय लेकर प्रयुक्त 
होने वाले नय को देश-ग्राही नैगमनय कहते है । उदाहरण के लिए, जब 
हम यह कहते है कि यह घडा है' यहाँ पर यह विवक्षा नही की जाती 
कि यह घडा' चाँदी का है, सोने का है अथवा पीतल का है अथवा वह 
सफेद है या काला है, तो यह सर्वग्राही सामान्य दृष्टि है। किन्तु जब 
यह कहा जाता है, कि यह चॉदी का घट है, यह सोने का घट है और 
यह पीतल का घट है, अथवा यह सफेद है या काला है, तो यह कथन 
पूर्व की अपेक्षा विशेषग्राही हो जाता है । जब दृष्टि विशेष की ओर न 
जाकर सामान्य तक ही रहती है, तब उसे सर्वग्राही नेगम नय कहा 
जाता है। इसके विपरीत जब देष्टि विशेष की ओर जाती है, तब उसे 
देशग्राही नेगम-नय कहा जाता है। एक दूसरे प्रकार से नेंगमनय के 
तीन भेद किए गए हैं--भुत नैगमनय, भावी नेगमनय और वर्तमान नैगम- 
नय । अतीत काल का वर्तमान काल मे सकलप भूत नैगमनय है । जैसे 
यह कहना कि आज महावीर जयन्ती हैं” यहाँ आज का अर्थ है-- 
वर्तमान दिवस, लेकिन उसमे सकल्प हजारो वर्ष पहले के दिन का किया 
गया है । भविष्य का वर्तमान मे संकल्प करना भावी नैगमनय है । जैसे 
अरिहन्त को पिद्ध कहता । यहाँ पर भविष्य मे होने वाली सिद्ध पर्याय 
को वर्तमान मे कह दिया गया है । किसी कार्य को प्रारम्भ कर दिया 
गया हो, परन्तु वह अभी तक पूर्ण नही हुआ हो, फिर भी उसे पूर्ण कह 
देना, वर्तमान नैगमनय है । जेसे यह कहना कि आज तो भात्त बनाया 
हैं! । यद्यपि भात बना नही है, फिर भी उसे बना हुआ कहना । इस 
प्रकार नैगम नय के विविध रूपो का उल्लेख प्राचीन ग्रन्थों मे किया 
गया है । 
सात नयो में दूसरा नय है-ससग्रह। वस्तु के विशेष से रहित 
द्रव्यत्व आदि सामाच्यमात्र को ग्रहण करने वाला विचार सग्रह नय है । 
जैसे कि जीव कहने से नरक, तिर्यच, मनुष्य, देव और सिद्ध सब का 
ग्रहण हो जाता है। सग्रहनय एक शब्द के द्वारा अनेक पदार्थों को भी 
प्रहण करता है। अथवा एक अश या अवयव का नाम लेने से समग्रगुण 
और पर्याय से सहित वस्तु को ग्रहण करने वाला विचार सम्नह नय है। 
जैसे किसी सेठ ने अपने सेवक को आदेश दिया कि दातुन लाओ। 
दातुन शब्द को सुनकर वह सेवक अपने स्वामी को केवल दातुन ही नही 
देता, बल्कि साथ मे जीभी, पानी का लोटा और हाथ पोछने के लिए 
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तौलिया भी प्रस्तुत कर देता है । यहाँ पर दातुन! इतना ही कहने से 
समग्र सामग्री का सभ्रह हो गया है । समग्रह नय के दो भेद है--पर सग्रह 
ओऔर अपर सग्रह | सत्ता मात्र अर्थात्‌ द्रव्यमात्र को ग्रहण करने वाला नय 
पर संग्रह नय कहलाता है, क्योकि यह नय सत्‌ या द्रव्य कहने से जीव 
और अजीब के विशेष भेदो को न मानकर केवल द्रव्य मात्र का ग्रहण 
करता है । जीव और अजीव आदि अवान्तर सामान्य को ग्रहण करने 
वाला और उनके भेदों की उपेक्षा करने वाला--अपर सग्रह नय है । जैसे 
जीव कहने से सव जीवो का ग्रहण तो हुआ, किन्तु अजीब द्रव्यो का 
ग्रहण नही हो सका । अजीव कहने से धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय- 
आकाझल, काल आदि का तो ग्रहण हो जाता है, परन्तु जीव का ग्रहण 
नही होता । सग्रह नय का अर्थ है--सग्रह करने वाला विचार ।' अत- 
इस के अपर सग्रह मे भी भेद की नही, अभद की ही प्रधानता 
रहती है ! 

सात नयो में तीसरा नय है-व्यवहार | लौकिक व्यवहार के 
अनुसार विभाग करने वाले व्चार को व्यवहारनय कहते है । जैसे 
जो सत्‌ है, वह द्रव्य है अथवा पर्याय । जो द्रव्य है उसके जीव आदि 
छह भेद है। जो पर्याय है उसके दो भेद ह-सहभावी और क्रमभावी । 
इसी प्रकार जो जीव,है उसके अनेक भद है | जैसे संसारी और झुक्त आदि- 
आदि। सव द्रव्यो और उनके विषय मे सदा भेदानुसारी वचन-प्रवृत्ति 
करने वाल नय को व्यवहार नय करते है । यहु तय सामान्य को नहीं 
मानता, केवल विशेष को ही "हण करता है, क्योकि लोक में घट आदि 
विशेष पदार्थ ही जन-धारण आदि क्रियाओ के योग्य देख जाते है। 
केवल सामान्य नहीं । रोगी को औपधि दो, इतना कहने से समाधान नहीं 
है, समाधान के लिए आवश्यक है कि भौपधि का विशेष नाम बताया 
जाय कि अएक ओऔपधि दो ; यद्यपि निग्चय तय की अपेक्षा से घट में 
पाँच वर्ण, दो गन्ध, पाँच रस और आठ न्पर्ण होते हैं, दिन्‍तु साधारण 
लोग उस घट को लाल, काला या पीला ही कहते है | व्यवहार नय से 
कोयल काली है, परन्तु निश्चय नय से उसमे पाँच वर्ण, दो,गन्ध, पाँच रस 
ओर आउठ न्पर्ण पाए जाते है । व्यवहार नय में उपचार होता है | बिना 
उपचार के व्यवह्यर नय का प्रयोग नही किया जा सकता | व्यवहार नय 
के दो भेद हैं-- सामान्य भदक और विशेष भेदक । सामान्य सग्रह में दो 
भेद करने वाले नय को सामान्य भेदक व्यवहार नय कहते है, मैसे 
द्रव्य के दो भेद हैं-जीव और अजीव । विशेष सम्रह में अनेक भेद 
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करने वाला विशेष भेदक व्यवहार नय कहलाता है। जैसे जीव के 
चार भेद--नरक, तिर्यऊच, मनुष्य और देव । 
सात नयो में चतुर्थ नय है--ऋणजु सूत्र | वर्तमान क्षण में होने 
वाली पर्याय को प्रधान रूप से ग्रहण करने वाले नय को ऋजु सूत्र नय 
कहते है | जैसे 'मै सुखी हूँ।” यहाँ पर सुख पर्याय वर्तमान समय मे 
है। ऋजु-सूत्र नय वर्तमान क्षणस्थायी सुख पर्याय को प्रधान रूप से 
विषय करता है, परन्तु सुख पर्याय की आधारभूत आत्मा को गौण रूप 
से मानता है। ऋजुसूत्र नय भूत और भविष्य काल की पर्याय को नही 
मानता, केवल वर्तमान पर्याय को ही स्वीकार करता है। ऋजुसूत्र की 
दृष्टि मे वर्तमान का धन' ही धन है ओर वर्तमान का युख ही सुख है, 
भूत और भविष्य के घनादि वर्तमान मे अनुपयोगी हैं | ऋजुसूतच्र नय के 
दो भेद हैं-- सूक्ष्म ऋजुसुत्र और स्थल ऋजुसूत्र | जो एक समय मात्र की 
वर्तमान पर्याय को ग्रहण करता है, उसे सूक्ष्म ऋजुसूत्र कहते है। जो अनेक 
समयो की वर्तमान पर्याय को ग्रहण करता है, उसे स्थूल ऋजुसूत्र कहते है। 
सप्त नयो मे पाँचवाँ नय है--शब्द | काल, कारक, लिंग, सख्या, 
पुरुष और उपसर्ग आदि के भेद से शब्दों मे अर्थ-सेद का प्रतिपादन 
करने वाले नय को शब्द नय कहते है, जैसे, मेरु था, मेरु है और मेरु 
होगा । उक्त उदाहरण मे शब्द नय भ्रुत, वर्तमान और भविप्यत्‌ काल 
के भेद से मेरु पर्वत के भी तीन भेद मानता है। वतमान कः मेरु 
और हैँ, घ्रृत का और था, एवं भविप्यत्‌ का कोई और ही होगा । 
“काल पर्याय की दृष्टि से यह सब भेद हैं। इसी प्रकार घट को करता 
है और घट किया जाता है। यहाँ कारक के भेद से शब्द नय घट में 
भेद करता है| लिज्भ, सख्या, पुरप और उपसर्ग के भेंढ से भी शब्द 
नय भेद को स्वीकार करता है। शब्द नय ऋजुसूत्र नय के द्वारा गृहीत 
वर्तमान को भी लिंग आदि के कारण विशेप झूप से मानता है। जैसे 
तट तटी, तटम्‌'--इन तीनो के अर्थो को लिंग भेद से गशब्दतय भिन्‍न- 
पिन्‍्त मानता है। जब कि मूल मे तट जव्द एक ही है। यह शब्द तय 
की एक विशेषता है । 
सात नयो में छुठा नय है--समभिरूढ । पर्यायवाची बब्दों मे भी 
निरुक्ति के भेद से भिन्न अर्थ को मानने वाले नय को समभिरूढ नय 
कहते हैँ। यह नय कहता है, कि जहाँ गव्द-मेद है, वहां अर्थ-मेद 
अवश्य हो होगा । शब्दनय तो आर्थ-मेद वही मानता है, जहाँ निद्ध 
आदि का थेद होता है, परन्तु समभिरूड तय की दृष्टि मे तो प्रत्येक 
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गब्द का अर्थ अलग-अलग ही होता है, भले ही वे शब्द पर्यायवाची 
हो और उनमे लिग, संख्या एव काल आदि का भेद न भी हो | जैसे 
इन्द्र और पुरन्दर -णब्द पर्यायवात्ी हैं, अत- शब्द नय की दृष्टि से इनका 
एक ही अर्य है-इन्द्र | परन्तु समभिरूढ नय के मत मे इनके अर्थ मे 
अन्तर है । इन्द्र! शब्द से ऐश्वर्यणाली का बोध होता है, जबकि पुरन्दर' 
से नगर के विनाशक का बोध होता है। यहाँ दोनो का एक ही व्यक्ति 
आधार होने से, दोनो शब्द पर्यायवाची बताए गए हैं, किन्तु इनका 
अथं भिन्न-भिन्न ही है । समभिरूड नय जब्दो के प्रचलित रूढ अर्थ को 
नही, किन्तु उनके मूल उत्पत्ति अर्थ को पकडता है । अतः शब्द नय 
इन्द्र, और पुरन्दर--इन दोनो छाब्दो का एक ही वाच्य मानता हैं, 
परन्तु समभिरूष नय की दृष्टि से इन दोतो के दो भिन्न-भिन्न वाच्य 
है, क्योकि इन दोनो की प्रवृत्ति के निमित्त भिन्न-भिन्न है । 
सात नयो में सातवाँ नय है-एवम्भूत । एवम्शूल तय निरुचय 
प्रधान होता है, इसलिए यह किसी भी पदार्थ को, तभी पदार्थ स्वी- 
कार करता है, जबकि वह पदार्थ वर्तमान मे क्रिया से परिणत हो । अत 
एवम्भूत तय के सम्बन्ध में यह कहा जाता है, कि शब्दो की स्वप्रवृत्ति 
के निमित्त भूत क्रिया से युक्त पदार्थों को ही शब्दों का वाच्य मानने 
वाला विचार एवम्भूत नय हैं। समभिरूड नय इन्दन भादि के होने या 
ने होने पर भी इन्द्र आदि शब्दों का वाच््य मान लेता है, क्योकि वे 
बब्द अपने वाच्यो के लिए रूड हो चुके हैं। परन्तु एवम्भूत नय, इन्द्र 
आदि को इन्द्र आदि शब्दों का वाच्य तभी मानता है, जबकि वह 
इन्दन आदि क्रियाओ मे वर्तमान मे परिणत हो । एवम्भूत तय इन्दत 
क्रिया का अनुभव करते समय ही इन्द्र को इन्द्र का वाच्य मानता है, 
अन्यथा नही । एवम्भूत नय के मत से इन्द्र तभी इन्द्र है, जबकि वह 
ऐब्वर्यशाली हो । 
यहाँ तक नयो पर दार्शनिक दृष्टि से विचार किया गया हैँ । अब 
आध्यात्मिक दृष्टि से भी नयो पर विचार कर लेना चाहिए। जैन 
दर्शन के अनेक ग्रथो मे आध्यात्मिक दृष्टि से भी नयो पर विचार 
किया गया हैं । मैं आपको यहाँ पर सक्षेप में यह बतलाने का प्रयत्व 
करूंगा कि आध्यात्मिक दृष्टि से नय के स्वरूप का प्रतिपादन किस 
प्रकार किया गया है | आध्यात्मिक दृष्टि से नय के दो भेद है--निश्चय 
नय और व्यवहार नय | व्यवहार नय को उपनय भी कहा गया है। जो 
नय वस्नु के मूल स्वरूप को वतलाता है,उसे निग्चय नय कहा जाता है । 
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जो नय दूसरे पदार्थों के निमित्त से वस्तु के स्वरूप को अन्यथा बतलाता 
है, उसे व्यवहार नय कहा जाता है। यद्यपि व्यवहार नय वस्तु के 
स्वरूप को दूसरे रूप मे बतलाता है,तथापि वह मिथ्या नही है । क्योकि 
जिस अपेक्षा से अथवा जिस रूप में वह वस्तु को विषय करता है, वह 
धस्तु उस रूप मे उपलब्ध भी होती है । उदाहरण के लिए, हम कहते 
हैं-'घी का घडा !! इस वाक्य से वस्तु के असली स्वरूप का ज्ञान तो 
नही होता, यह तो नही मालूम पडता कि घडा मिट्टी का है, पीतल 
का है, अथवा अन्य किसी धातु का है । इसलिए इसे निश्चय नय नही 
कह सकते । लेकिन उक्त वाक्य से इतना अवश्य ज्ञात हो जाता है, कि 
उस घडे मे घी' रखा जाता है। जिसमे घी रखा जाता हो, उस घडे 
को व्यवहार नय में घी का घडा कहते है । उक्त कथन व्यवहार नय से 
सत्य है और इसी आधार पर व्यवहार नय भी सत्यरूप है, मिथ्या' 
रूप नही । व्यवहार नय मिथ्या तभी हो सकता है, जबकि उसका 
विषय निश्चय का विषय मान लिया जाए। यदि आप घी का घडा'- 
इसका अर्थ यह समझें कि घडा घी का बना हुआ है, तो लोक मे कही 
पर भी यह वात सत्य प्रमाणित नही हो सकती, क्योकि वटो पर भी 
घडा घी से बनता नही है, वल्कि घडा घी का आधार मात्र ही 
रहता है । जब तक व्यवहार नय अपने व्यावहारिक सत्य पर स्थिर 
है, तब तक उसे मिथ्या नही कहा जा सकता । निश्चय नय के दो भेद 
हँ-द्रव्याथिक और पर्यायाथिक । वस्तु के सामान्य धर्म को विपय 
करने वाले नय को द्रव्याथिक नय कहते है । वस्तु के विशेप धर्म को 
ग्रहण करने बाला नय पर्यायाथिक कहा जाता है। द्रव्याथिक नय के 
तीन भेद हैं--नेंगम, संग्रह और व्यवहार । पर्यायाथिक नय के चार 
भेद है--ऋजुसूत्र, शब्द, समभिरूढ और एवम्भूत | इस प्रकार यह 
वर्गीकरण आध्यात्मिक हप्टि से किया गया है। इसके भेद और उप- 
भेंद मे किसी प्रकार का अन्तर नही है। 
आध्यात्मिक हृप्टि से निश्चय नय का स्वरूप मैंने आपको 
वतलाया । अब आध्यात्मिक हृप्टि से व्यवहार नय का स्वरूप भी 
समभ लेना आवश्यक है । व्यवहार नय का लक्षण आपको बताया जा 
चुका है । व्यवहार नय के दो भद है-सद्भूत्त व्यवहार नय और 
असदभूत व्यवहार नय । एक वस्तु मे गरुणगुणी के भेद से भेद को विषय 
करने वाला सदभूत्त व्यवहार नय है । इसके भी दो भेद है--उपचरित 
सदभूत व्यवहार नय और अनुपचरित सद्भूत व्यवहार नय। 
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सोपाधिक ग्रुण एव गुणी में भेद ग्रहण करने वाला उपचरित सदभूत 
व्यवहार नय है । निरुपाधिक गुण एवं गुणी मे भेद ग्रहण करने वाला 
अनुपचरित सद्भ्भृत व्यवहार नय है। ज॑से जीव का मति-ज्ञान तथा 
श्रुतज्ञान इत्यादि लोक मे व्यवहार होता है। इस व्यवहार मे उपाधि- 
रूप ज्ञानावरण कर्म के आवरण से कलुषित आत्मा का मलसहित ज्ञान 
होने से जीव के मतिज्ञान श्र्‌ तञान अदि क्षायोपशमिक ज्ञान सोपाधिक 
हैं, अत. यह उपचरित सद्भूत व्यवहार चय कहा जाता है। निरुपा- 
धिक गुण-गुणी के भेद को ग्रहण करने वाला अनुपचरित सदभूत 
व्यवहार नय है । उपाघिरहित गुण के साथ जब उपाधिरहित भात्मा 
का सम्बन्ध वताया जाता है, तब निरु-पाधिक ग्रुण-ग्रुणी के भेद से 
अनुपचरित सद्भूत व्यवहार नय सिद्ध होता है| जैसे केवल ज्ञानरूप 
निरुपाधिक गुण से सहित निरुपाधिक केवल ज्ञानी की आत्मा | केवल 
ज्ञान आत्मा का सर्वथा निरावरण शुद्ध ज्ञान है अतः वह उपाधिरहित 
होने से निरुपाधिक है । इसलिए वीतराग आत्मा का केवल ज्ञान, यह 
प्रयोग निरुपाधिक गुण गुणी के भेद का है । 

असद्भूत व्यवहार नय के भी दो भेद है--उपचरित असद्भ्ूत व्यव- 
अनुपचरित असद्भूत व्यवहार । सम्बन्ध से रहित वस्तु मे सम्बन्ध को 
हार और विपय करने वाला नय उपचरित असदभ्ूत कहा जाता है, 
क्योकि सम्बन्ध का योग न होने पर भी कल्पित सम्बन्ध मानने पर 
उपचरित असद्भूत व्यवहार होता है | जेसे देवदत्त का धन | यहाँ 
पर देवदत्त का धन के साथ सम्बन्ध माना गया है, परन्तु वास्तव 
में वह कल्पित होने से उपचरित है, क्योकि देवदत्त और धन-- 
वास्तव में दोनो दो भिन्‍त द्रव्य हैं, एक द्रव्य नही हैं। इसलिए भिन्‍न 
द्रव्य होने से देवदत्त तथा घन में यथार्थ सम्बन्ध नही है, उपचरित 
है । अत असदभूत एवं उपचरित होने के कारण इसे उपचरित 
असदुभृत व्यवहार नय कहते हैं । सम्बन्ध से सहित वस्तु में सम्बन्ध 
को व्रिपव करने वाला नय अनुपचरित असद्भूत नय कहा जाता 
है | इस प्रक्रार का भेद वहाँ होता है, जहाँ कर्म जनित सम्बन्ध होता 
। जेसे जीव का शरीर । यहाँ पर आत्मा और शरीर का सम्बन्ध 
देवदन और उसके घन के समान कल्पित नही है, किन्तु जीवन पयन्त 
स्थायी होने से अनुपचरित है। जीव और जरीर के भिन्‍न होने से 
वह असद्भूत व्यवहार भी है । इस प्रकार संक्षेप मे आध्यात्मिक हृप्टि 
से यह व्यवहार नय का वर्णन किया गया है। 
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। अब नय के सम्बन्ध मे एक प्रइन और खडा होता है, कि वस्तुतः 
तयो की सख्या कितनी है? नयो की संख्या के सम्बन्ध में आचार्यों 
का एक मत नही है। नयो के अगणित एवं असख्यात भेद हैं, फिर भी 
अतिविस्तार तथा अति सक्षेप को छोडकर नयो के प्रतिपादन में 
मध्यम मार्ग को ही अपनाया गया है। नयो के सम्बन्ध में एक बात 
कही जाती है, कि जितने प्रकार के वचन है, उतने ही प्रकार के 
नय हैं । इस पर से दो तथ्य फलित होते हैं-नयो की सख्या स्थिर 
नही है और नयो का वचन के साथ सम्बन्ध रहा हुआ है, फिर भी 

यहाँ पर इतना बतला देना आवश्यक है कि स्थानाग सूत्र मे और 
अनुयोग द्वार सूत्र में सात नयो का स्पष्ट उल्लेख है। दिगम्बर 
परम्परा मे भी उक्त सात नय माने गये हैं। किन्तु वाचक उमास्वाति 
प्रणीत तत्त्वार्थ सूत्र' मे मूलरूप मे पाँच नयो का उल्लेख है-- 
नैगम, सम्रह, व्यवहार, ऋजुसूत्र और छशब्द। शब्द नय के तीन भेद 
किए गए हैं, जो इस प्रकार है-साम्प्रत, समभिरूढ और एवम्भूत। 
आचार्य सिद्धसेन दिवाकर ने अपने दार्शनिक ग्रन्थ सन्मति प्रकरण! 
मे नयो की सख्या और उनके वर्गीकरण में एक नयी शेली को 
अपनाया है। वे नैगस नय को छोड़कर शेष छह भेदों को मानते है । 
इनसे पूर्व कही भी यह्‌ शली और यह पद्धति देखने को नही मिलतो 
है । यह एक तर्क-पूर्ण दार्शनिक शेली है । वादि देव सूरि ने स्वप्रणीत 

'प्रमाणनय-तत्त्वालोक' ग्रन्थ मे आगम परम्परा के अनुसार नैगम से 
लेकर एवम्भूत तक के सात नयो को ही स्वीकार किया है। इस 
प्रकार नयो की सख्या के सम्बन्ध मे विभिन्‍न आचार्यों ने विभिन्‍न 
विचार अभिव्यक्त किए है, किन्तु मूल विचार सबका एक ही है । 

नयो की सख्या पर विचार करने के बाद, नयो के वर्गीकरण 
का प्रश्न सामने आता है। नयो का वर्गीकरण विविध प्रकार से 
और विभिन्‍न शैली से किया गया है। सबसे पहला वर्गीकरण 
यह है कि नय के दो भेद हैं--अर्थ-नय और शब्द-तय । जिस विचार 
में शब्द की गोणता और अर्थ की मुख्यता रहती है, वह आर्थ-नय 
कहा जाता है। जिस विचार में अर्थ की गौणता और शब्द की 
मुख्यता रहती है, वह शब्द-तय है। इस वर्गीकरण के अनुसार 
नेगम से ऋजु तक के नय अर्थ-नय है, और शब्द से एवम्भूत तक के 
नय, शब्द नय है । एक दूसरे वर्गीकरण के अनुसार नय के दो भेद 
हैं-ज्ञान-नय और क्रिया नय । किसी पदार्थ के ,वास्तविक स्वरूप 
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का परिवोध करना, ज्ञान-तय है। ज्ञान-नय से प्राप्त बोध को जीवन 
में घारण करने का प्रयत्न करता, क्रिया-नय है। तीसरे प्रकार का 
वर्गीकरण इस प्रकार से है कि नय के दो भेद हैं-द्रव्य-नमय और भाव-तय | 
शब्द-प्रधान अथवा वचनात्मक नय को द्रव्य नय कहा जाता है, और 
नानप्रधान अथवा ज्ञानात्मक नय को भाव-तय कहा जाता है। चतुर्थ 
प्रकार का वर्गीकरण भी है । इसके अनुसार नय के दो भेद हैं--निश्चय 
तय और व्यवहार नय । जो नय वस्तु के वास्तविक स्वरूप को वबतलाए 
वह निब्चय नय कहा जाता है | जो तय अन्य पदार्थ के निमित्त से वस्तु 
का अन्य रूप बतलाए, वह व्यवहार-नय कहा जाता है एक पाँचवे 
प्रकार का भी नय का वर्गीकरण किया गया हँ--सुनय और दुर्नय । 
अनन्त धर्मात्मक वस्तु के एक घर्म को ग्रहण करने वाला और इतर 
धर्मों का निपेघ न करके उदासीन रहने वाला नय सुनय कहा जाता 
हैं। जो इतर धर्मो का निषेध करता है, वह दुर्नय है + 

नयो के वर्गीकरण के वाद एक प्रश्न यह उपस्थित होता है, कि 
तयो की परिधि एवं परिसीमा क्‍या है ? इसके सम्बन्ध में मैं आपको 
पहले वतला चुका हैं कि किस नय की क्‍या परिधि है और क्या 
परित्तीया है। सवसे अधिक विगञाल एवं व्यापक विपय नैंगम नय 
का है, एवं सबसे थोडा विषय एवम्भूत नय का है। नयो के सम्बन्ध 
में मूल आगमो से लेकर और अद्यावधि तक के ग्रन्थों मे बहुत कुछ 
लिखा गया है, किन्तु यहाँ पर मैंने नयो का तथा नयो से सम्बद्ध 
दुछ अन्य विपयो का सक्षेप में ही परिचय कराया है। एक 
बात अवद्य है, कि जब तक नयवाद को नहीं समा जाएगा 
तब तक जैन दर्शन के अनेकान्त सिद्धान्त को भी नहीं सममा 
जा सकता | किसी भी व्यक्ति के दृष्टिकोण को समझे विना उसके 
विपय में किसी प्रकार का निर्णय करना न उचित है और न न्याय- 
संगत । नयवाद और अनेकान्तवाद हमे यही सिखाता है, कि हम 
सत्य-हप्टि को किस प्रकार ग्रहण करे । किसी एक हृप्ठि से सत्य को 
सममभा नही जा सकता । एकाज्री दृष्टि वस्तु के स्वरूप को ग्रहण 
करने मे असमर्थ है । वस्तुत- अनेकाजड्धी दृष्टि ही सत्य के स्वरूप 
को समझ सकती है। नय-ज्ञान का उद्देश्य यही है कि हम अनन्त 
धर्मात्मक वस्तु के स्वरूप को नयवाद के द्वारा ही भली भाँति समझ 
सकते है । अपने विचारो का बनाग्रह ही वस्तृतः अनेकान्त है और उस 
अनेकान्त की आधार-शिला है--नयवाद एवं अपेक्षावाद । 
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मनुष्य अपने विचारों को अभिव्यक्त करने के लिए भाषा का 
प्रयोग करता है | बिना भाषा के अथवा विना शब्द प्रयोग के वह 
अपने विचारो की अच्छी तरह अभिव्यक्ति नहीं कर पाता | 
पशु की अपेक्षा मनुष्य की यह विशेषता है, कि वह अपने विचारों 
वी अभिव्यज्रति भाषा के माध्यम से भली भाँति कर लेता है । 
हु एक सत्य है, कि जगत का कोई भी व्यवहार विना भाषा के 
चल नही सकता । अत १रस्पर के व्यवहार को सुचारु रूप पे चलाने 
के लिए भाषा का सहारा और जअब्द श्रयोग का माध्यम भनुष्य 
को पकडना पडता है। ससार में हजारो-हजार प्रकार की आपाएँ 
हैं और उन भाषाओं के शब्द हजारों ही प्रकार के हैं। प्रत्येक 
भाषा के शब्द अलग-अलग ही होते है। भाषा के ज्ञान के लिए 
शब्द-जान आवश्यक है और शब्द-ज्ञान के लिए भाषा-ज्ञान आव- 
ग्यक है । भापा अवयवी है और शब्द उसके अवयव है, व्याकरण- 
शास्त्र के अनुसार अवयबी के ज्ञान के लिए अवयव का ज्ञान परमा- 
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वश्यक है । भाषा-जान के लिए शब्दो का ज्ञान नितान्त आवश्यक 
है । हम क्रिसो भो भाषा का उचित प्रयोग तभी कर सकंगे, जबकि 
उसके शब्दों का उचित प्रयोग करना हम सीख लेंगे । किस समय 
पर और किस स्थिति में किस शब्द का प्रयोग कंसे किया जाता 
और वकक्‍षता के अभिप्राय को कंसे समझा जाता है”? यह एक 
हंत बडा भिद्धान्त हैं। शब्द प्रयोग के आधार पर वक्‍षता के अभि- 
प्राय को ठीक रूप से मप्रझ् लेना, जनदर्शन में इस को निक्षेपवाद 
कहा जाता है। निक्षप का दूसरा नाम न्याप्त भी है। निश्षेप और 
न्यास के सिद्धान्त को समझने के लिए भाषा के शब्दों को और 
उन शब्दों के अर्थयों को ठीक रूप मे समझना आवश्यक है। जैन- 
दर्गन के अनुसार निक्षेप का लक्षण यह है कि, शब्दों का अर्थों मे 
और अर्थों का शब्दों मे आरोप करना अर्थात्‌ न्यास करना । 
सस्क्ृत-व्याक रण के अनुसार शब्द अनेक प्रकार के होते है । 
जमे नाम, आख्यात, उपसर्ग, और निपात | घट, पट आदि नाम 
शब्द हैं । पठति, गच्छति आदि आख्यात अर्थात्‌ ब्रिया-शब्द हैं। 
प्र, परा, उप आदि उपसर्ग एवं निपात शब्द है। इन चार प्रकार 
के शब्दों में निक्षेप का सम्बन्ध केवल नाम से है। अन्य शब्दों के 
साथ निक्ष प का सम्बन्ध नही होता। क्‍यों नहीं होता ? इसके 
उत्तर में कह्दा गया है, क्रि आख्यात शब्द, उपसर्ग शब्द और निपात 
शब्द वस्तुवाचक नही होते है । निक्षेप का सम्बनन्ब' उसी शब्द से 
रहता है जो वस्तुवाचक होता है । व्याकरण के अनुसार वस्तु 
वाचक शब्द नाम ही होता है । अत उक्त चार प्रकार के शब्दों 
में से निक्षेप का सम्बन्ध केवल नाम के साथ ही रहता है । 
निक्ष प-सिद्धान्त क्र अनुसार प्रत्येक शब्द के कम से कम चार 
अर्थ अवश्य ही होते है। वसे एक शब्द के अधिक अर्थ भी हो 
सकते है और होते भी है, किन्तु यहाँ पर निक्षेप का वर्णन अभीष्ट 
है, अत शब्दकोप के अनुसार शब्द का अर्थ ग्रहण न करके यहाँ 
पर केवल निश्षेप-सिद्धाग्त के अनुसार ही शब्द का अर्थ शहृण 
करना है। एक वडा ही महत्व का प्रशइन यह है, कि निक्षेप के सिद्धान्त 
का उद्देश्य क्या है और उसका जीवन में क्‍या उपयोग है ? उक्ते 
प्रइन के समाधान में कहा गया है, कि निश्लेप-सिद्धान्त का प्रयो- 
जन एवं उपयोग यही है, कि अप्रस्तुत अर्थ का निराकरण करके 
प्रस्तुत अर्थ को वतनाना । उदाहरण के लए, किसी ने कहा कि 
“मर तो मेरे हृदय में है। यहाँ पर ग्रह शक्द का अर्थ गुरू 
व्यक्ति का ज्ञान लेना होगा, क्योकि गरीर सयुक्त गुरू किसी के 
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हृइय मे कंपते रह सकता है ”? अत उक्त वाक्य में गुरू का ज्ञान, 
यह अथं प्रस्तुत है, न कि स्वय गुरू व्यक्ति । इस आधार पर यह 
कहा जाता है, निक्षेप का सबसे बडा उपयोग यह है, कि वह 
अप्रस्तुत अर्थ को दूर करके प्रस्तुत अर्थ का ज्ञान हमे करा देता 
है । निक्षेत्र की उपयोगिता केवल शास्त्रो मे ही नही, बल्कि मनुष्य 
के दैनिक व्यवहार मे भी रहती है। विना निक्षेप के मनुष्य का 
देनिक व्यवहार भी सुचारु रूप से चल नहीं सकता है । 

ससार के जीवो ता समग्र व्यवह।र पदार्थ के आश्रित रहता 
हैं | पदार्थ एक नही, अनन्त है। उन समग्र पदार्थों का व्यवहार एक 
साथ नही हो सकता । यथावसर प्रयोजन वशात्‌ अम्रुक किसी 
एक पदार्थ का हो व्यवहार होता है । अत जिस उपयोगी पदार्थ 
का ज्ञान हम करना चाहते है, उसका ज्ञान शब्द के आधार से ही 
किया जा सकता है । किन्तु किस शब्द का क्‍या अर्थ है, यह कंसे 
जाना जाए ? वस्तुत इसी प्रश्न का समाधान निक्षेप-सिद्धान्त है । 
व्याकरण के अनुमार शव्द और अर्थ परस्पर सापेक्ष होते हैं। शब्द 
को अर्थ की अपेक्षा रहती है और अर्थ को शब्द की अपेक्षा रहती 
है । यद्यपि गव्द और अर्थ दोनो स्वतन्त्र पदार्थ हैं, फिर भी उन 
दोनो में एक प्रकार का सम्बन्ध माना गया है। इस सम्बन्ध को 
वाच्य-वाचक-+म्बन्ध कहा जाता है। शव्द वाचक है और अर्थ वाच्य 
है। वाच्य-वाचक-सम्बन्ध का ज्ञान होने पर ही शब्द का उचित 
प्रयोग किया जा सकता है | इस दृष्टि से निक्षेप का सिद्धान्त एक वह 
सिद्धान्त है जिससे शब्द के अर्थ को समझने की कला का परिज्ञान 
होता है | प्रश्न यह है कि निक्षेप के कितने प्रकार है ? इसके 
उत्तर में इतना कहना ही पर्याप्त होगा कि, किसी भी वस्तु- 
विन्यास के जितने क्रम हो सकते है, उतने ही निक्षेप होते हैं । 
परन्तु कम से कम चार निश्षेप माने गए है -ताम, स्थापना, द्रव्य 
और भाव । 

किसी वस्तु का अपनी इच्छा के अनुसार नाम रख देता--नाम- 
निक्षेप है । जसे किसी मनुष्य का नाम उसके माता-पिता ने 'महा- 
वीर' रख दिया । यहाँ पर महावीर शब्द का जो अर्थ है, वह अपे- 
क्षित नही है, वल्कि एक सन्नामात्र ही है। नामनिक्षेप मे जाति, 
गुण, द्र्य और क्रिया की आवश्यकता नही रहती है, क्योकि यह 
नाम तो केवल लोक-व्यवहार चलाने के लिए ही होता हैं। नाम- 
करण सकेत मात्र से किया जाता है । यदि नाम के अनुसार उसमे 
गुण भी हो, तव वह नामनिक्षेप न कहलाकर भाव तिक्षेप कह 
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लाएगा | भाव-निक्षेप उसी को कहा जाता है, जिसमें तदनुकूल 
गुण भी विद्यमान हो ! ' २ 

किसी वस्तु की क्रिसी अन्य वस्तु मे यह परिकल्पना करना 
कि यह वह है, स्थापना निश्लेष कहा जाता है। मेरे कहने का अभि: 
प्राय यह है, कि जो अर्थ तद्रूप नही है, उसे तद्रूप मान लेना ही 
स्थापना-निक्षेप है। स्थापता-निक्षेप के दो भेद है--तदाकार- 
स्थापना और अतदाकरार-स्थापना । किसी सूति अथवा किसी चित्र मे 
'ठप्रक्ति के आकारानुरूप स्थापना करना, तंदाकार-संथापना है ' तथा 
शतरज आदि के मोहरो में अश्व, गज आदि की जो अपने आकार से 
रहित कल्पना की आतो है, उसे अतदाकार स्थापना कहा जाता 
है | यहाँ पर यह बात ध्यान मे'रखनी चाहिए, कि नाम और 
स्थापना दोनो वास्तविक अर्थ से शुन्य होते हैं । 

अतीत अडस्था, अनागत अवस्था और अनुयोग-दशा--ये तीनो 
विवक्षित क्रिया मे परिणत नही होते | इसी कारण इन्हें द्वव्य- 
निक्षेप कहा जाता है। जैसे जब कोई कहता है, कि “राजा तो मेरे 
हृदय मे है । तव उसका अर्थ होता है--राजा का ज्ञान मेरे हृदय 
में है। क्योकि शरीरधारी रांजा का कभी किसी के हृदय में रहना 
सम्भव नही है। यह अनुयोग दणा है । द्वव्य-निक्षेत्र के अन्य दो उदा- 

रण है, कि जो पहले कभी राजा रहा है, किन्तु वतमान में राजा 

नही है, उसे राजा कहना अतीत द्रव्य निक्षेप है। वर्तमान में जो 
राजा नही है, किच्चु भवत्रिप्य मे जो राजा बनेगा उसे वतमान में 
राजा कहना, अनागत द्रव्य निक्षेप है। उक्त द्रव्य-निक्षेप का 
अर्थ है--जो अवस्था अतात काल में हो चुकी हो अथवा भविष्य 
काल में होने वाली हो, उसका वर्तमान में कथन करना । 

वर्तमानपर्याय-सहित द्रव्य को भाव-निक्षेप कहते हैं । जंसे 
राज्य सिंहासन पर स्थित व्यक्ति को राजा कहना । भाव-निश्षेप 
की दृष्टि मे राजा वही व्यक्ति हो सकता है, जो वर्तमान मे राज्य 
कर रहा हो । इसके विपरीत जो व्यक्ति पहले राज्य कर चुका है 
अथवा भविष्य में 'राज्य करेगा, किन्तु वर्तमान में वह राज्य नहीं 
कर रहा है, तो भाव-निक्षेप उसे राजा नही मानता । निक्षेप के 
अनुसार राजा शब्द के चार अर्थ हुए-- नाम-राजा, स्थापना-राजा 
द्रव्य-राजा और भाव-राजा । किसी व्यक्ति को नाम राजा रखदेना 
नामराजा हूँ । किसी राजा के चित्र को राजा कहना अथवा किसी 
भी पदार्थ मे यह राजाहे इस प्रकार की परिकल्पना करना, यह 
स्थापना राजा हैं | द्रव्य राजा उम्र कहा जाता हूँ, जो वरततमान में 
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तो राजा नहीं हूँ किलु अतीत में रह चुका है अथवा भविष्य में 
राजा बनेगा। भात्र-राजा वह हैं जो वतमान मे राज्य पद पर 
स्थित हे और राज्य का सचालन कर रहा है । 


यहाँ पर यह प्रश्तव उठाया जा सकता हु, कि नाम निक्षेप में 
और स्थापना निक्षेप मे क्या अन्तर हैं ? क्योकि नाम-निक्षेप मे 
किसी व्यक्ति का कुछ भो नाम रख दिया जाता है और स्थापना 
निक्षप मे भी मूर्ति अथवा चित्र आदि में नाम रख दिया जाता 
है ? इसके समाधान में कहा गया हूँ क्रि न्ताम और स्थापना में 
इतना ही भेद हूँ, कि नाम-निक्षेप मे आदर और अनादर-बुद्धि नही 
तो, जबकि स्थापना निक्षेप मे आदर और अनादर बुद्धि की जा 
सकती 'ह । कल्पना कीजिए, एक व्यक्ति किसी नदी में से गोल 
पत्थर उठा लाया और उसने उसमे सालिग्राम की स्थापना करली 
उस स्थिति मे वह व्यक्ति उसमे आदर-बुद्धि भी रखता हे । इस 
प्रकार आपने देखा निष्षेप-सिद्धान्त के द्वारा किस प्रकार जीवन- 
समस्थाओ का समावान किया जाता हैं। शास्त्रीय रहस्य को समझमे 
के लिए ही निक्षेप की आवश्यकता नही हे, बल्कि लोकव्यवहार की 
उलझनो को सुलझाने के लिए भी निक्षेप की आवश्यकता रहती हूँ । 
अत निक्षेप का परिज्ञान परम आवश्यक हूं । 
एक प्रश्न यह भी उठाया जाता है, कि नय और निक्ष प में 
क्या भेद है ? इसके उत्तर मे कहा गया है कि नय और निक्षेप मे 
विपय और विषयी-भाव सम्बन्ध है । नय ज्ञानात्मक है और निक्षप 
ज्ञेयात्मक । निक्ष प को जानने वाला नय है। शब्द-और अथे मे जो 
वाच्य-वाचक - सम्बन्ध है, उसके स्थापना की ब्रिया-क्रा नाम निक्षेप 
है और वह नय का विषय है, तथा तय उसका विपयी है । आदि 
के तीन निक्षेप-द्रव्याथिक तय के विषय है और अन्तिम भाव निक्षिप 
पर्यापाथिक नय का-विपय है | यहाँ पर मैने सक्षेप मे ही निक्षेप 
का वर्णन किया है, वैसे निक्षेप का विपय -बहुत ही गम्भीर है,। - 
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जैन दर्शन के अनुसार जाव आत्मा का एक जिन गुण है | जान 
आत्मा का एक स्वभाव है। निज गुण अथवा स्वभाव उसे कहा 
जाना है, जो सदाकाल अपने गुगी के साथ रहता है। आत्पा को 
छोडकर ज्ञान अन्यत्र कही नहीं रहता और आत्मा भी ज्ञान से 
शून्य कभी नहीं रहता। इस आधार पर यह कहा जाता है कि 
आत्मा गुणी है और जान उसका गुण है । आत्म-स्वरूप की जितनी 
भी चर्चा और वर्णन क्रिया जाता है, उसका मूल बेन्द्र ज्ञान है । 
आत्मा कया हैँ और उसका क्‍या स्वरूप है ? उक्त प्रश्नों का समा- 
धान जान से ही होता हैं। चेतना आत्मा की एक शक्ति ई, जो 
आत्मा के अतिरिक्त अन्य किसी भी पदार्थ में उपलब्ध नहीं होती । 
आत्मा की स्थिति और सत्ता अनन्तकाल से है, इसमें किसी भी 
प्रकार का संदेह नही है । आत्मा अनन्त गुणों का निधि है, उसमे 
प्रमेयत्व एवं जेयत्व आदि सामान्य एवं वि्वेप अनन्त गुण हैं । उन 
सवकी जानकारी एवं उन सब ग्रुणो का पता ज्ञान के द्वारा ही 
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लगता हैँ | अत ज्ञान आत्मा का एक विशिष्ट गुण हूँ | विशिष्ट 
गुण भी क्‍या है ? वह उसक्रा स्वस्वरूप और निज स्वभाव ही हैं । 
अब प्रश्न यह उठता है, कि आत्मा का जो यह ज्ञान गुण हैं, जिससे 
सब कुछ का ज्ञान और पता लगता हैं, उस ज्ञान गुण की £थति और 
सत्ता का बोच किस प्रकार होता हैं ” आत्मा के दूसरे ग्रुणो को तो 
ज्ञान जान सकता हैँ, परन्तु स्वय ज्ञान को केसे जाना जाए। ज्ञान 
दूसरो की जानकारी तो प्राप्त कर लेता है, परन्तु ज्ञान की जानकारी 
किससे होती हूँ ? प्रश्त का अभिप्राय यह है, कि ज्ञान कभी 
ज्ञेय बनता है कि नही ? 

जिस शक्ति के द्वारा आत्मा को वस्तुओके स्वरूप आदि का 
बोध होता हैं, आत्मा की उस शक्ति का नाम ज्ञान है * ज्ञेब वह है, 
जिसे ज्ञान की शक्ति से जाना जाता हैं । ज्ञाता वह है, जो ज्ञान प्राप्त 
करता है | अत जिसके द्वारा बोध होता हैँ, वह ज्ञात है। जिसे 
बोध होता है वह ज्ञाता है। और जियका वोध होता है, वह ज्ञेय है। 
इसका अभिप्राय यह हुआ कि ज्ञान का विपय होने मे ज्ञाता आत्मा 
और उसके दूसरे गुण भी ज्ञेय हैं। उनकी विभिन्‍न पर्याय भी ज्ञेय ह, 
क्योकि वे भी ज्ञान मे प्रतिबिम्बित होती हैं । हमारा ज्ञान सीमित 
होता है, परन्तु केवलज्ञानी का ज्ञान असीम और अनन्त होता है | 
उनके अनन्त ज्ञान मे समस्त पदार्थ और एक एक पदार्थ के अनन्त- 
अनन्त गुण तथा पर्याय प्रतिक्षण प्रतिविम्बित होती रहती है। विश्व 
का एक भी ऐसा पदार्थ नही है, जो केवल ज्ञान का ज्ञेय न बनता हो। 
मेरे कहने का अभिप्राय यहो है, कि आत्मा अपनी जिस शक्ति से 
पदार्थों का बोध करता है, उसे ज्ञान कहा जाता हैँ | वह ज्ञान 
केवल दूसरों को ही जानता हूँ अथवा अपने आपको भी जान 
सकता है ? यह एक बहुत बडा प्रश्न हूँ, दर्शनशास्त्र का । भारत 
के दर्शनो मे से एक दर्शन ने यह भी कहा है, कि ज्ञान पर पदार्य 
को तो जान यकता है, किन्तु स्वय अपने को नहीं जान सकता । 
अपने विचार की पुब्टि करे लिए उन्होने एक रूपक श्रस्तुत किया है । 
उनका कहना है, कि नट-पुत्र नट-कला में कितता भी निपुण हो, 
बहु दूसरे के कन्धों पर तो चढ सकता हैं, किन्तु स्वय अपने कन्धों 
पर नही चढ सकता । नट-पुत्न वास पर चढ सकता है, पत्तली रस्सी 
पर नाच सकता हूँ और दूसरे के कन्धो पर चढ कर लोगो वा 
मनोरजन कर सकता हूँ , किन्तु वह कितना भी निपुण क्यो न हो, 
स्वय अपने कनन्‍्धों पर नृत्य नहीं कर सकता | इस तर्क ने एव 


००० 


वहुत बडी चिचार घारा एवं चिन्तन धारा खडी करदी हूँ । इस 
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मोमासा दर्शन के अनुसार ज्ञान कितना हो निर्मल और स्वच्छ 
क्यो न हो, उसमे पर-यदार्थ को जानने की शक्ति तो हूँ, परन्तु 
अपने को जानते की शक्तिति उसमे नही हूँ | आँख दूसरे पदार्थों को 
देख लेती है, परन्तु वह अपने आपको नही देख सकती । यही स्थिति 
ज्ञान को है | जिम प्रकार आँव स्वय को नहीं जानती, वह अपने 
से भिन्‍न दूसरों को ही जानती हे, उसी प्रकार ज्ञान दूसरे पदार्थों 
को जान सकता है, परन्तु स्वयं अपने आपको नही जान सकता । 
इसका अभिप्राय यही हुआ कि ज्ञान एक अन्ञे7 तत्व हैं । आइचर्य 
है, दूसरो को जानने वाला स्वयं अपने आपको नही जान सकता | 
परन्तु भारत के दाशनिको का मस्तिप्क ज्ञान की इस अज्ञेयतता पर 
चुप नही रह सका । मीमासा दर्शन ने ज्ञान को अज्ेय मान लिया 
परन्तु प्रश्त यह - है, कि जो स्वय प्रकाश रूप नही है, वह दूसरे को 
प्रकाशित कंसे कर सकता हें ? जिस अन्धे व्यक्ति से न्वय देखने 
की शक्ति नही हे, वह, अपने से भिन्‍न दूसरे अन्धो को मार्ग का 
परिज्ञान कैसे करा सकता हैँ ? भारत के दूसरे दाशनिको ने स्पष्ट 
रूप मे यह कहा कि ज्ञान को अज्ञेय मानना तक-सगत नही हूँ ' ज्ञान 
मे जब जानने की शक्तित हैं, तो जैसे वह दूसरे को जानता हूँ वैसे स्वय 
अपने आपको कैसे नटो जान सकता । जन दशन का सबसे बडा 
तर्क यही हैँ, कि यदि ज्ञान में जानने की शक्ति हूँ, तो दूसरों के 
समान वह स्वय अपने आपको क्यो नहीं जान सकता ? जेन दशन 
ने कहा कि ज्ञान तो दीपक के समान हूँ, जंसे दीपक स्वय अपने 
को भी जानता हूँ और अपने से भिन्‍न दूसरे पदार्थों को भी जानता 
हैं । जिस प्रकार दीपक अपने से भिन्‍न दूसरे पदार्थों को प्रकाशित 
करता हूं, उसी प्रकार वह स्वय को भी प्रवाशित करता हूँ । यदि 
दीपक मे स्वय को प्रक्नाशित करने की शक्ति न हो तो वह दूसरे 
पदार्पों को भी प्रकाशित नही कर सकेगा । । 


मैं आपसे आत्मा के ज्ञान थ्रुण की चर्चा कर रहा थाओऔर 
आपको यह बता रहा था कि भारत के विभिन्‍न दाशनिक ज्ञान के 
सम्बन्ध में क्या सोचते और विचारते रहे है ” भारत के दार्शनिकों 
में कणांद और गौतम 'भी विख्यात दार्शनिक रहे है । वे भी ज्ञान को 
अज्ञेय नही मानते । उनका क कि ज्ञान स्वय भी जेय है,परन्तु 
ज्ञान को जेय मानने की पद्धति उनकी भिन्‍न है । उनका कथन हैं, 
कि एक ज्ञान के बाद एक दूसरा ज्ञान होता है, जिसे अनुव्यवसाथा- 
त्मक जान कर्ते हैं। प्रथम ज्ञान का तान इस दूसरे ही ज्ञान से होता 
१ । अनुव्यव सायात्मक ज्ञान की कल्पना करके कणाद और गौतम 
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ने एक बहुत बडा प्रयत्न यह किया कि उन्होने ज्ञान को अज्ञेय कोटि- 
से निकाल कर ज्ञेय की कोटि मे खडा कर दिया-। इसका. अर्थ यह 
हुआ' कि ज्ञान स्वय अनने कों' नही जानता, किन्तु उस ज्ञान को 
जानने के लिए दूसरे ज्ञान की आवश्यकता है और उस दूसरे ज्ञान 
को जानने के लिए तीसरे ज्ञान की आवश्यक्ता है। इस पर जैन 
दर्शन को कथन है,कि यदि उत्तर जाने पूर्व ज्ञान-का ज्ञान करता है 
तो फिर उस उत्तर ज्ञान का ज्ञान कौन , करेगा ” इस प्रकार जो 
सवसे अन्त का ज्ञान है, वह तो अज्ञेय ही रह जाएगा।।, इस प्रकार 
अनवस्था :दोप भी ः्आाया और-अन्तिस ,ज्ञान ,अनेय ही बना रह, 
गया । इसकी अपेक्षा यही मानना।अधिक तक संगत ,और समुचित, 
होगा कि ज्ञान दीपक के समान दूसरे पदर्थों को जानता है और 
स्वयं अपने को'भी जानता.है, बल्कि यह-कहना अधिक उपयुक्त 
रहेगा कि ज्ञान स्वय अपने . को जान कर ही. दूसरो को:जनता हूँ । 
दूसरी बात यह-है कि यदि, प्रथम ज्ञानः के ,लिएः दूसरे ज्ञान की 
कल्पना की जाएगी, तो यह प्रश्न खडा होगा, कि पहले' ज्ञान की 
परीक्षा दूसरे ज्ञान ने ठीक रूप भे-की हु या नही ? अर्थात्‌ उत्तर 
ज्ञान ने पूर्वेज्ञान कों ठीक रूप मे समझा हैया नहीं ? इसकी 
परीक्षा के लिए एक तीसरे ज्ञान की कल्पना करनी पडेंग्री । इस 
दृष्टि से यही अधिक तर्क सगत है कि ज्ञान को स्व-पर प्रकाशक 
मान लिया जाए। इससे न अनवस्था - दोष रहेगा और न दूसरे- 
तोसरे ज्ञान आदि की अनन्त कल्पत्ता ही करनी पडेगी । अत ज्ञान 
स्व-पर प्रकाशक ही है ! है 
इस सम्बन्ध में मैं आपसे यह कह 'रहा था किः ज्ञान को दीपक 
के समान स्व-पर प्रकाशक मानना ही तंक॑ सगत'.एव उचित हैं । 
यदि ज्ञान में ज्ञेयता नही है, तो वह नान, ज्ञान नहीं कहा जा 
सकता | जैनदर्शेन के अनुसार ज्ञान को ज्ञेय न मानना उचित नही 
है । जनदर्शन का यह विश्वास है, कि ज्ञान मे एक ऐसी अद्भुत 
शक्ति है, जो स्वयं को भी जानता है और अपने से भिन्न को भी 
जानता हैँ ! इसी अभिप्राय से जनदर्शन में ज्ञान को स्वपराभासी 
कहा है । स्वपराभासी का अर्थ हँ--स्वय अपने को और अपने से 
भिन्न पर पदार्थ को प्रकाशित करने वाला। जिस प्रकार दीपक 
दूसरे पदार्थों को प्रकाशित करता हूँ, तो साथ ही वह स्वय को भी 
प्रकाशित करता हे । स्वय को प्रकाशित किए विना वह दूसरे को 
प्रकाशित नहीं कर सकता । यह कथमपि सम्भव नही है, कि दीपक 
जले और वह दूसरो को प्रकाशित करे, परन्तु स्वय अप्रकाशित 
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रहे अथवा उसको प्रकाशित करने के लिए दूसरा दीपक जलाना 
पड । इसी प्रकार ज्ञान के सम्बन्ध मे भी यही सिद्धान्त है, वह 
दूसरों को भी जाता हैं और स्वय अपने को भी जानता है । इतना 
ही नही, वल्कि स्वय को जान कर हो वह दूसरो को जानता हूँ । 
जेनदर्शन के अनुसार ज्ञान न स्वाभासी हैं और न पराभासी 
हैँ, बल्कि स्व-पराभासी हैं। स्वपराभासी का अर्थ यही है, कि 
अपने आपको जानता हुआ दूसरो को जानने वाला ज्ञान । 

में आपसे पहले यह कह चुका हूँ, कि आत्मा में अनन्त 
गुण है । उन अनन्त ग्रुणों मे ज्ञान भी आत्मा का एक गुण है, 
किन्तु यह सामान्य नहीं, एक विशिष्ट गुण है। विशिष्ट गुण इस 
लिए है, कि इस चेतना शक्ति के आधार पर ही आत्मा को जड़ 
पदार्थों से भिन्‍न किया जा सकता है । आत्मा के स्वरूप का परि- 
वोध और आत्मा से भिन्न पुदुगल आदि तत्वों का परिबोध इस 
जान गुण के आधार पर ही किया जाता है। आत्मा की विभिन्न 
अवस्थाओ का परिज्ञान ज्ञानगुण से ही किया जाता है। आत्मा 
की घुद्ध और अशुद्ध अवस्या का परिवोध भी ज्ञानग्रुण के आधार 
पर ही होता है । पाप क्‍या है ? पुण्य क्‍या है ? धर्म क्‍या है? 
अधर्म क्‍या है। ? कर्तव्य क्या है और अक्तंब्य क्या है ? इस सब 
का वोध ज्ञान से ही होता है | इस दृष्टि से ज्ञानग्रुण सामान्य ग्रुण 
नही, आत्मा का एक विशिष्ट गुण है। आत्मा के प्रमेयत्व आदि 
गुण तो आत्मा से भिन्न जड पदार्थ में भी रहते हैं, किन्तु ज्ञान 
गुण तो आत्मा का एक असाधारण ग्रुण है, जो एकमात्र आत्मा के 
अतिरिक्त अन्यत्र कही भी नही रहता है | ज्ञान गुण ही जड और 
चेतन की भेद-रेखा है । अभेद दृष्टि से विचार करने पर ज्ञान ग्रुण 
में आत्मा के अन्य अशेप ग्रुणो का समावेश हो जाता हूँ। यह 
केवल कथन ही नही है, किन्तु कुछ जैन आचार्यों ने इस दिशा में 
प्रयल्त भी किया है । आचार्य कुन्द-कुन्द उन आचार्यो में से एक है, 
जिन्होने अभेद दृष्टि से और अद्व त प्रधान दृष्टि से यह बताया 
कि ज्ञानग्रुण में आत्मा के अन्य समरत गुणों का समावेश हो 
जाता है | 

ज्ञान वस्तुओं को प्रकाशमान करता है, उस समय क्या वह 
आत्मा को कर्म का वन्‍्ध कराता है, यह एक दाशनिक अश्न हू । 
समाधान है कि निम्त अवस्था में ज्ञान के साथ जो राग ह्ुप का 
मिश्रण रहता है, चारित्र मोहनीय के उदय से ज्ञान-धारा में जो 
शुभ-अथुम भाव होता है, जैनदर्शन के अनुसार वही बन्ब का हेतु 
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है । परन्तु जब ज्ञान-धारा मे न रागाश रहता है और न द्वेषाश 
रहता है, तब उससे कर्म का बन्ध नही होता । मेरे कहने का अभि- 
प्राय यह है, कि रागद्व ष के कारण जब चेतना अशुद्ध हो जाती है, 
तभी कर्म का वन्ध होता है। और जब ज्ञान-चेतना बिशुद्ध एव पवित्र 
रहती है, तब कर्म का बन्धन नही होता । ज्ञान का काम किसी 
पर राग करता, किसी पर हं ष करना, किसी पर वर करना अथवा 
किसी पर प्रेम करना नहीं है। ज्ञान का काम तो एक मात्र 
वस्तुओ को प्रकाशित करता ही है। इतनी वात अवश्य है, कि 
जबतक उसमे चारित्रमोह का और दर्शन-मोह का प्रभाव 
रहता है, ततब्र तक यह अशुद्ध ज्ञान बन्च का हेतु ही रहता है । परन्तु 
सक़लमल#लकरहित विशुद्ध ज्ञान कभी बन्धन का हेतु नही बनता 
है । जब राग-ह्प का अभाव हो जाता है, तब आत्मा का ज्ञान 
गुणपूर्णरूप से निरमेल और पवित्र बन जाता है । उस समय ससार के 
अनन्त-अनन्त जड् चेतन पदाथ ज्ञान मे ज्ञेग रूप से प्रतिभासित 
होते हैं, परन्तु उनसे किध्ी प्रकार का कर्मबन्ध नहीं होता | अत 
सिद्ध है कि ज्ञान वनन्‍्ध का हेतु नही है । 

मैं आपसे ज्ञानगरुण के सम्बन्ध मे चर्चा कर रहा था और यह 
कह रहा था, कि ज्ञाता ज्ञान के ्वारा ज्ञय पदार्थों को जानता है । किन्तु 
जानने के तरीके दो प्रकार के हैं प्रत्यक्ष और परोक्ष । जैनदर्शन 
के अनुसार यह विश्व षड्द्रव्यात्मक है। छह द्रव्यों के अतिरिक्त 
ससार अन्य कुछ भो नही है । ससार का जो कुछ भी खेल है, वह 
सप्र षडद्र॒त्यों का ही है । पड़द्रव्य इस प्रकार है - जीव, अजीव, 
धर्म, अध्र्म, आकाश और काल | इन छह द्वव्यों मे जीव ज्ञाता भी 
है और ज्ञेय भी है और शेप द्रव्य मात्र ज्ञेय हैं | ज्ञाता मे ज्ञेय पदार्थ 
प्रतिक्षण झलकते रहते है | अन्तर इतना ही है, कि केवल ज्ञानी 
उन जेय पदार्थों को पूर्ण प्रत्यक्ष रूप मे जानता है, जबकि श्रृत 
ज्ञानी शास्त्र के आधार पर उन्हे परोक्ष रूप मे जानता है। एक 
बात यहाँ पर और ध्यान मे रखनी चाहिए कि इन पड़ढ्रव्यों में से 
प्रत्येक द्रव्य एक होकर भी अनन्त है । क्योकि जेनदर्गन मे प्रत्येक 
वस्तु को अनन्त धर्मात्मक माता गया है । जिज्ञासा होती है, कि 
वस्तु के अनन्त धर्म कौन से है ? इसके उत्तर मे कहा गया है, कि 
वस्तु के गुण और पर्याय ही वस्तु के धम है । और गुण तथा पर्याय 
प्रत्येक वस्तु के अनन्त ही होते है। इस दृष्टि से एक वस्तु भी 
अपने आप में अनन्त है । श्रृत ज्ञानी श्रुतज्ञान के आधार पर परोक्ष 
रूप में द्रश्यों को जान सकता है, किन्तु उनकी अनन्त पर्यायों को 
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नही जान सकता | सान्तज्ञान से अनन्त पर्यायो को कैसे जाना ज। 
सकता है-?-अनन्त को जानने के लिए ज्ञान भी अनन्त ही चाहिए | 
इसी अभिप्राय से यह कहा गया है कि केवल ज्ञानी-ही अपने अनन्त - 
ज्ञान मे-समग्र-द्रव्यो को और उनकी समस्त पर्यायो को जानता 
है॥ केवल ज्ञान के अतिरिक्त शेष जितने भी ज्ञान हैं, उनसे सीमित 
रूप -में हो पदार्थों का प्रिज्नाव होता है। कल्पना कीजिए, आपके, 
समक्ष सरप्तो-का-एक विशाल ढेर पडा हुआ है । आप उस ढेर को 
देखकरत्यह तो जान सकते है, कि यह सरसो का ढेर है- परल्तु 
उन सरसो-के दानो को सख्या कितनी है, यह आप नहीं बतला 
सकते । जब, आप और-हम सरसो जैसी स्थूल वस्तु -का भी पूर्ण 
ज्ञान नही कर सकते, तब एक-एक द्रव्य की अनन्त-अनन्त पर्यायों 
का ज्ञान हम कैसे कर मकते है ? इसी प्रकार मनुप्यो के समूह को 
देखकर-हम यह कहते हैं, कि यह रामाज हैं अथवा सभा है ? एक- 
मनुष्य के एक शरीर का ज्ञान हो जाता है, किन्तु - उसके अनन्त- 
अनन्त परमाणुओ का ज्ञान करना हम रे वश की बात नही है | जन 
दर्शन के अनुसार सावरण ज्ञान ,ससीम होता है, और निरावरण 
ज्ञान असीम होता है । केवल ज्ञान ही .निरावरण ज्ञान है। इसीसे 
उससे वस्तु के अनन्त गुण पर्यायो का परिन्नान होता. है । 

- ज्ञान के साथ पदार्थों का क्‍या सम्बन्ध हैं ” यह भी एक जटिल 
प्रश्न हैं । पदार्थ का ज्ञान के स,थ जिपय विपयी भाव सम्बन्ध हैं । 
ज्ञान विपयी हुँ और पदार्थ विपय है । ज्ञान के साथ पदार्थों का 
ज्ञाप्प-ज्ापक-भाव सम्बन्ध भी हो सकता हूँ । ज्ञान जआापक है और 
पदार्थ ज्ञाप्य है। कुछ आचार्यो ने ज्ञान के साथ पदार्थों का वोध्य-बोधक 
भाव सम्बन्ध भी बतलाया हूँ । ज्ञान बोधबक है और पदार्थ बोध्य 
हैँ | परन्तु सबसे बडा प्रएन यह है, कि ज्ञान का ज्ञान के साथ क्‍या 
सम्बन्ध हू ? इस प्रश्न के उत्तर-में ठो विचार-धाराएँ सामने आती 
है--एक विचार धारा वह है, जो ज्ञान को केवल पर-प्रकाशक ही 
मानती है।-और दूसरी विचार-घारा वह हैँ जो ज्ञान - को स्व-पर 
प्रकाशक -मानती हूँ -दूसरी विचार-धारा के अनुसार ज्ञान के साथ 
तोनो प्रकार का सम्बन्ध हो सकता हँ--विपय-विपयी भाव सम्बन्ध, 
ज्ञाप्य ज्ञापक-भाव सम्बन्ध और बोध्य-बवोधकभाव सम्बन्ध । जब 
ज्ञान स्वय को जानता है, तव वह स्वय ही विपयी हैँ और स्वय 
ही अपना विपय है, तव वह स्वय ही ज्ञापक हूँ और स्वयं ही 
भाप्य- है, तब वह स्वयं हो बोधक हैँ और स्वय ही वोध्य हैं । मैं 
अपने आपको आपमे जानता हूँ ।” इस वाक्य में जानने वाला और 
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जिसको जाना जाता हैं, वे दोनो एक हैं, और जिससे जानता हैं, 
वह भी भिन्न नही हुँ । इस उदाहरणं में हम देखते हैं, क्रि यहाँ 
पर ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय तीनो एक हो गए हैं । अबतक के विवे- 
नन पर से स्पष्ट हो जाता है कि ज्ञान का पदार्थों के साथ ज्ञान 
जशेय सम्बन्ध हैं । इसी प्रकार जन दर्शन के अनुसार ज्ञान, का ज्ञान 
के साथ भी ज्ञान-ज्ञेय सम्बन्ध है । (य 


संसार का प्रत्येक पदार्थ, फिर भले ही. वह चेतन हो अथव 
जड हो, ज्ञान का विषय होने से ज्ञेय होता हैं । ज्ञान का विषया शुभ 
एवं सुन्दर पदार्थ भी हो सकता हे तथा अश्युभ एवं असुत्दर पदार्थ भी 
गरी सझुता है । इस प्रकार ज्ञेय पदार्थ शुभ और अशुभ, सुन्दर और 
असुन्दर सभो हो सकते हैं। वक्ष की टहनी मे खिलने बाला फूल 
भी ज्ञेय' हैं और उसी वक्ष की टहनी मे जन्म लेने वाला काँटा, भी 
जेय रूप में प्रतिभासित और प्रतित्रिम्बित होता है | मनुप्य के“ज्ञान 
मे ज्ञेय रूप से तीथंकर एवं सिद्ध जेसी पवित्र आत्माएँ भी प्रति- 
बिम्बत होती है और उसके ज्ञान मे अभव्य एव नारक आदि जैसे 
मलिन जीव भी प्रतिभासित होते है। कहने का अभिप्राय यह हें, 
कि आत्मा के ज्ञान-गुण में ज्ञेय रूप से ससारी जीव भी प्रतिविम्बित 
होता हैँ और सक्लकम ऋलड्ू-विकल ' सिद्ध 'भी प्रतिभासित 
होता है । ज्ञान का विषय मुर्ते और अमूत सभी प्रकार के पदार्थ 
हो सकते हैं। स्थूल और सूक्ष्म सभी प्रकार के पदार्थ ज्ञान के 
विषय है | जब हम ज्ञान को दर्पण के समान मान लेते है, तव उसमे 
किसी भी प्रकार के पदार्थ का प्रतिबिम्व पडे विना कंसे रह सकता 
है ? यह तथ्य आप को नही भूल जाना चाहिए कि ज्ञान का 
काम किसी पदार्थ को रागरूप अथवा हंप रूप में प्रतिभासित 
करना नही हुँ । ज्ञान किसी भी पदार्थ को हित अहित रूप में 
प्रतित्रिम्बित वही करता । ज्ञान का कार्य पदार्थ के रूप को प्रति- 
बिम्वित करना है । दर्पण का पदार्थों के साथ जो सम्बन्ध है, वही 
आत्मा के ज्ञान-युण का सम्बन्ध पदार्थों के साथ मे' है । यह कभी 
सम्भव नही हूँ, कि पदार्थ ज्ञान का विषय न हो अथवा ज्ञान पदार्थ 
को विषय न करे । 

, जब आत्मा अपनी ज्ञान-शक्तति से अपने शुद्ध स्वरूप को समझ 
लेता है, तव वह ससार के पदार्थों में न राग करता है और न ट्वेप 
करता हे, किन्तु जब आत्मा अपने स्वरूप को नहीं समझ पाता, तभी 
अज्ञानवश वह पदार्थों मे राग-बुद्धि अथवा हप-चुद्धि करता रहुता 
है । सतसे बडा प्रश्न यह हूँ कि जब आत्मा ज्ञान-स्ग्ख्प हैँ और ज्ञान 
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का कार्य राग-द्ेप करना नही है, तव आत्मा में राग-द्वेप कहाँ से 
ओर कैये आजतिे है ? इस प्रश्न के समाधान में कहा गया है, कि 
आत्मा मे राग अथवा द्वेप की उन्पत्ति ज्ञान से नहीं होती, बह 
तो मोह के कारण ही होतो है । पर पदार्थों के साथ जो राग अथवा 
हप का सम्बन्ध होता हैं, उप को करने वाला ज्ञान नही है, बल्कि 
चारित्र मोहनीयकर्म है । चारित्न गुण के विपरीत परिणाम को चारित्र 
मोह कहते हैं । जीव की क्रिया शक्ति को विकारी दशा चारित्र-मोह 
है और जीव की इसो गक्ति की अविकारी दशा चारित्न गुण है। 
इसो प्रकार आत्मा के दर्शन गुण के तरिकार को भिश्यात्त्र कहा 
जाता है, जवकि आत्मा के दर्शनगुग के अविकार को सम्यक्त्व 
कहा जाता है| वस्तुत॒ चारित्र मोहनीय और दर्शन मोहनीय के 
कारण ही आत्मा में नाना प्रकार के विक्रारो की उत्पत्ति होती 
है, जान के कारण नही | ज्ञान तो आत्मा का एक विशिष्ट गुण 
है जिसके प्रकाश में आत्मा अपने स्वकहृूप का परिवोध करता है । 
ज्ञान अपने आपमे विश्युद्ध होता है । परन्तु चारित्र मोह तथा दर्शन 
मोह के कारण वह अशुद्ध बन जाता है, जिससे नवीन कर्मों का 
बन्ध होता है । 

वेशेपिक दर्शन के उपदेष्टा कृणाद ने कहा है, कि ससार में 
मुख-दु.ख और वन्धव आदि सभी का मूल कारण ज्ञानही है। 
यही कारण है क्रि प्रमु से प्राथना करते हुए एक आचार्य ने यह 
कहा है, कि भगवन्‌ | इस ज्ञान से मेरा पिण्ड छुडाओ, क्योकि 
जबतक ज्ञान विद्यमान है, तव तक शान्त्रि सम्भव नही हैं। अपने 
विचारो को पुप्ट करने के लिए उनका तक॑ हूँ, कि वालक को 
परिवार के किसी व्यक्ति के मरण का अथवा धन हानि आदि का 
दुख नही होता है, क्योंकि उस मे दु.ख की अनुभूति करने जैसे 
ज्ञान का अभाव रहता है । वातक को केवल देह का भान रहता 
हैं और इसीलिए भूख अथवा प्यास लगने पर वह रोता है । वात्य- 
काल में ढु ख शरीर तक ही सीमित रहता हूँ । फिर आगे ज्यौ- 
ज्यों वह बढ़ता हैँ और उसके ज्ञान का विक्रास होता हू, त्योन्ग्रो 
उसके मन में माता-पिता आदि परिवार एवं परिजन के ब्रिविध्र 
विकन्प उत्सन्‍्न होने लगते हैं, क्योकि ज्ञान के विकास के सास- 
साथ उसके मन में पदार्थो के प्रति अपनत्व का विकल्प भी पंदा 
हो जाता हैं | जैसे-जैसे गान सा होता और बढता है, बैसे- 
वैसे दु ख और युख्व के विकल्प भी विकसित होते कु है और 
बढ़ने रहते हैं । विवाह करने में पूर्व उसके मन के विकतप माता- 
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पिता और वहिन-भाई तक ही सीमित थे, विवाह होने पर उन 
विकल्पों का विस्तार पत्नी और उसके माता-पिता तथा आगे चल- 
कर अपने पुत्र और पुत्री तक फल जाते है। कणाद के अनुसार 
इस प्रकार ज्ञान के बढने पर दुख ही दुख होता है! मनुष्य के 
मन में सुख-दु खात्मक जितने अधिक विकल्प होंगे, उसके मन मे 
उतनी ही अधिक अशान्ति बढेगी | इसी तर्क के आधार पर वैशे- 
पिकर दर्शन के उपदेष्टा कणाद ने कहा है, कि ससार में दु खो का 
मूल कारण ज्ञान ही हैं।अत ज्ञान को समाप्त करना चाहिए, 
नष्ट कर देना चाहिए, क्योकि जब तक ज्ञान रहेगा, तबतक जीवन 
में शान्ति सम्भव नही है । इतना ही नहीं, कणाद दर्शन तो इससे 
आगे यह भी कहता हैं कि जबतक कि आत्मा मे ज्ञान हैं, तब तक 
मुक्ति भी सम्भव नही हैं। जसे राग और दष आदि विकारो को 
दूर करने का प्रयत्न किया जाता हूँ, उसी प्रकार कणाद ज्ञान को 
भी आत्मा का विक्रार समझकर उसे दूर करने का प्रयत्न करता 
हू। कणाद-दर्शन के अनुस्तार मुक्त-अवस्था मे आत्मा में ज्ञान 
नही रहता । 

मैं आपसे वैशेषिक दर्शन की चर्चा कर रहा था और यह कह 
रहा था, कि वैशेषिक दर्शन में ज्ञान को दुख का कारण माना 
गया हैँ | वैशेशिक दर्शन मे इतनी सच्चाई तो अवश्य है, कि वह 
दु खो से छुटकारा प्राप्त करने के लिए उपदेश देता है, साथ ही वह 
आत्मा में ज्ञान की स्थिति को भी स्वीकार करता हैँ, फिर भले 
ही वह ससारी अवस्था मे क्यो न रहता हो। कणाद का कहना 
है कि ज्ञान आत्मा का एक विशिष्ट गुण है । वह जब कभी उत्पन्न 
होगा, तब आत्मा मे ही होगा, आत्मा के अतिरिक्त ज्ञान अन्य 
किसी पदार्थ में उत्पन्न नही हो सकता । इतना होने पर भी इस 
दर्शन के सम्बन्ध मे यह बात्त अवश्य विचारणीय रह जाती हूँ कि 
यदि मुक्त अवस्था मे आत्मा मे ज्ञान नही रहता हैँ, तो फिर ज्ञान- 
शून्य आत्मा, आत्मा कंसे रह सकता हैँ ? यदि आत्मा में से ज्ञान 
का अभाव स्वीकार कर लिया जाए, तत्र वह चेतन न रहकर 
जड बन जाएगा । दूसरी वात यह हूँ कि जब ज्ञान को आत्मा का 
एक विशिष्ट ग्रुण मान लिया, एक असाधारण ग्रुण स्वीकार कर 
लिया, फिर आत्मा को ज्ञान-शून्‍न्य कैसे कहा जा सकता हूँ ? 
क्योकि जो जिसका विशिप्ट अथवा असाधारण गुण होता है, वह 
अपने गुणी का परित्याग तीन काल से भी नही कर सकता । अब 
रही ज्ञान से दुख उत्पत्ति की वात, तर्क के प्रकाश में मह वात 
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सत्यथसिद्ध नही-होती हैं | जहाँ-जहाँ ज्ञान है, वहाँ-वहाँ दु ख ही होता 
हैं, इस प्रकार की व्याप्ति बनाना कथमपि सम्मव नहीं हैँ । भार- 
गिय इतिहास के पृष्ठो पर उब विश्निष्ठ ज्ञानी साधक्रो का जीवन 
अकित हे, जिन्होने अपने ज्ञान और विवेक के व्रल पर संसार की 
सयकर से भयकर पीडा को, यातना को तथा दुख और क्लेश को 
भी सुख-रूप समझा । निश्चय हो यदिउनके पास ज्ञान और विवेक 
का वल-न-होता, तो ससार के-वे विशिष्ट साथ्रक प्रसन्न भाव से 
न शूली परु चढ सकते थे, न फॉसी पर लटक सकतेथे, और न 
हंसते-हँसते जहर का प्याला ही पी सकते थे | भारत में तथा 
भारत के बाहर कुछ ऐसे विलक्षण सत अथवा साधव हुए हैं, 
जिन्होंने शुली की नोक पर चढकर भी आत्मा का समीतत सुनाया 
जो ,फासी के तख्ते पर झूलकर भी आत्मा के आनन्द को भूल 
ट्री सक्रे । और जिन्होने विप-पान करते हुए भी, सुख और 
शान्ति का अनुभव किया । यह सब कुछ ज्ञान और विवेक' का ही 
चमत्कार है | 


आपने जैनइतिहास की वह जीवन,गाथा सुनी होगी, जिसमे 
कहा गया हैं, कि किसी राजा ने एक मुनि के, शरीर की ८्वमडी 
को उसकी जीवित अवस्था मे हो उतरवा डाला था | जनइतिहास 
में उस दिव्य ज्योति का परिचय 'स्कन्दक मुनि के नाम से मिलता 
हूँ । स्कन्दक मुत्ति को किस कारण पकडा गया और किस कारण 
वहाँ के राजा ने उनके शरीर की. चमडी-को उतारने का आदेश 
दिया, इग सम्बन्ध में मुझे यहाँ कुछ वह कर कहानी को लम्या 
नही करना हे! किन्तु मैं आपको यह बतला रहा हूँ कि जिस 
समय जल्‍लाद स्कन्दक मुनि, के शरीर की खाल को उतार 
रहे थे, उस समय स्कन्द्रक मुनि' के मन में क्‍या विचार थे 
और वे क्या सोच रहे थे.। स्कन्दकः मुनि अपने विवेक और निर्मल 
ज्ञान घारा मे तल्लीन होकर विचार कर रहे थे, कि इन जव्लादो 
का क्‍या दोप है ? यह तो राजा के आदेश का पालन कर रहे है । 
अपने स्वामी के आदेश का पालन करता ही इनका कतंव्य हू ! 
राजा का भी क्‍या दोप है ? निव्चय ही यह तो मेरे अपने कर्मों 
का ही दोप हूँ । मैंने अपने पिछले जन्म में किसी प्रकार का भय- 
कर अद्युभ कर्म क्रिय, होगा, उसी का यह पल आज मु मिल रहा 
हैं । महान आशचये हैं, कि शरीर से चमडी जिस समय उतारी जा 
रही थी, उस दारुण-ओऔर भयकर दु ख की बेला में भी स्कन्दक 
मुनि के मन में न चमडी उतारने वाले जब्लाद के प्रहि 
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हृष था और न चमडी उतारने का आदेश देने वाले राजा के 
प्रति ही। आप यह मत समझिए, कि उस्त समय स्क्रन्दक 
मुति को वेदता या पीडा नही हो रही थी । शरीर मे एक छोटी 
सी सुई चुभने पर भी जब पीडा होती है और पेर मे एक 
साधारण सा कॉटा लग जाने पर भी जब व्यथा होती है, तब यह 
कैसे माना जा सकता है, कि शरीर की खाल उतारते समय स्कन्दक 
मुनि को बेदना, पीडा अथवा व्यथा नहीं थी। बात यह है कि 
शरीर की पीउ और व्यथा तो भयक्तर थी, किन्तु आत्मा के परि- 
बोध ने उस वेदना और व्यथा को उनके मन मे प्रवेश नही करने 
दिया । जब साश्रक आत्मा और पुदूगल मे भेद-विज्ञान कर लेता 
है और यह निश्चय कर लेता है, कि आत्मा भिन्न हैं और यह 
शरीर भिन्न है, तब इत भेंद-विज्ञान के आधार पर भयकर से भयकर 
कष्ट को भी सहन करने की अद्भुत क्षमता उसमे आजाती है । 
स्क्रत्दक मुनि ने अपने शरीर पर से अपना उपयोग हटाकर उसे आत्मा 
में केन्द्रित कर दिया था। यही कारण है, कि जल्लाद उनके शरीर 
से खाल उतारता रहा और वे आत्मलीन रहे । इतना ही नही, स्कन्दक 
मुनि ने खाल उतारते समय शान्त स्वर से जल्लाद से कहा--- तुझे 
अपने इस कार्य को सम्पन्न करने मे किसी प्रकार की असुविधा 
और बाधा न होनी चाहिए, इसके लिए यदि करवट बदलने की 
आवश्यकता हो तो मुझे बतला देना मैं वेसा ही कर लूंगा।” कल्पना 
कीजिए,जब किसी मृत शरीर की खाल उतरती देखने से भी मन मे भय 
होता हैँ तब जीवित शरीर पर के इस दारुण दृश्य को देखने वालो 
के मन मे भय क्यो न हुआ होगा ? स्वय खाल उतारने वाला 
जललाद भी इस भीषण कार से काँप उठा था। किन्तु स्कन्‍्दक 
सूनि के मत मे न किसी प्रकार का भय था और न॒किसी प्रक्रार 
का कम्पन ही था । जरा विचार तो कीजिए, इस प्रकार की स्थिति 

मे समभाव रखना कितना कठिन काम हैं ? पर स्कन्दक मुनि के 

लिए यह कठिन न था, क्योकि उन्होने अपने उपयोग को एवं 

चेतना की घारा को शरीर पर से हटाकर आत्मा मे केन्द्रित कर 

दिया था । और जब ज्ञान की धारा शरीर से हटकर आत्मा में 

समाहित हो जाती हे, तव दु ख होते हुए भी उसे दुख की अनुभूति 

नही होती । मैं आपसे कह रहा था, कि इस प्रकार की दशा जीवन 

में तब्र आतो है, जब कि ज्ञान-चेतना विशुद्ध, निर्मल और पवित्र 

हो जातो है। यदि कणाद के अनुसार ज्ञान के कारण ही दुख 

होता है, तब स्कन्दक मुनि को भी वह होना चाहिए था और उस 
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स्थिति में वे अपने शरीर की चमडी कंसे उत्तरवा सकते थे ? याद 
रखिए, इस प्रकार की स्थिति मे न कोई अपने शरीर से चमडी 
उतरवा सकता है, न कोई शूली पर चढ सकता है, न कोई फाँसी के 
तख्ते पर झूल सकता हैँ और न कोई हँसते-हँसते जहर का प्याला 
ही पी सकता है । अत इतिहास की उक्त जीवन गाथाओ से यह 
सिद्ध होता हैं, कि दुख का कारण ज्ञान नही है, फलत' मुक्ति के 
लिए ज्ञान को समाप्त करने की आवश्यकता नहीं हैं। आव- 
ए्यकता इस वात की हूँ कि जरोर और आत्मा मे भेद-विज्ञान 
किया जाए । शरीर से उपयोग हटाकर, आत्मा में उस उपयोग 
को लगाना, साधक-जीवन की यह एक वहुत बडी और बहुत ऊँची 
कला हैँ, जो ज्ञान और विवेक से ही प्राप्त की जा सकती है । जैन 
दर्जन के अनुसार ज्ञान दुख का कारण नही है, किन्तु जब चञान मे 
राग-द्वप का मिश्रण हो जाता है, तभी उसे दुख का कारण कहा 
जाता हूँ ॥ ज्ञान से तो दुख को दूर किया जाता है, ज्ञान और 
विवेक के कारण ही आत्मा में से विषमता दूर होकर समता उत्पन्न 
होती है । 

मैं आपसे आत्मा के ज्ञान-गरुण की चर्चा कर रहा था । आध्या- 
त्मिक ग्रन्यो के अध्ययन से यह भलीभाॉति परिज्ञात होता है, कि 
आत्मा का ज्ञान-गुण आत्मा से भिन्न नही है । जो आत्मा है, वही 
जान हैं और जो ज्ञान हैँ वही आत्मा है। निशचय-दृष्टि से ज्ञान 
और आत्मा मे दतता है ही नही, किन्तु व्यवहार-भाषा में ही हम 
कहते है कि आत्मा मे ज्ञान-गुण हैं अथवा ज्ञान आत्मा का गुण हूँ । 
जुन-दर्शन के अनुसार ग्रुण और गुणी मे न एकान्त भेद माना गया 
है और न एकान्त अमेद हो । जैनदर्शन के अनुसार गुण और ग्रुणी 
में कथचित्‌ भेद भी हैं और कथचित्‌ अभेद भी हू । जब भेद दृष्टि 
से कथन क्रिया जाता है, तब हम कहते है, कि ज्ञान आत्मा का 
गुण हैँ किन्तु जब अभेद दृष्टि से विचार किया जाता हूँ, तब हम 
कहते है कि आत्मा ज्ञानस्वरूप ही है | ज्ञान आत्मा से भिन्न नही 
है । जो ज्ञान है वही आत्मा है और जो आत्मा है, वही ज्ञान हैं । 

ज्ञान का यह स्वभाव हैं कि वह पदार्थ के स्वरूप का ज्ञान 
कराता हैं, इसके लिए हमे अपनी ज्ञान चेतना को यह आदेश नही 
देना पडता कि तुम पदार्थों का ज्ञान हमे कराओ। जिस प्रकार दर्पण 
का यह स्वभाव है कि उसके सामने जैसा विम्ब आता है, वसा ही 
उसमे प्रतिविम्बित हो जाता हैं। इसी प्रकार ज्ञान का भी यह 
स्वभाव है, कि पदार्थ जैसा होता है, वैसा ही ज्ञान में प्रतिमासित 
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हो जाता हैं । ज्ञान हो और वह अपने ज्ञेय का ज्ञानन कराए, 
यह कभी सम्भव नही हो सकता । ज्ञान में हजारो, लाखों, पदार्थ 
ज्ञेयरूप में प्रतिबिम्बित होते रहते हैं। केवल ज्ञानी के ज्ञान मे तो 
समस्त अनन्तानन्त पदार्थ और एक-एक पदार्थ की अनन्त-अनन्त 
पर्याय ज्ञेयरूप मे प्रतिक्षण प्रतिबिम्बित होती रहती है। दर्शन- 
शास्त्र के अनुसार किसी पदार्थ का ज्ञान करने के लिए तीन तत्वो 
की आवश्यकता होती हँ--ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय । इसी की चर्चा 
मैंने आपसे की हैं| ज्ञाता आत्मा हैं, ज्ञान उसकी शक्ति हैँ और 
ज्ञान का विषय बनने वाला पदार्थ ज्ञेय होता है | ससार मे पदार्थ 
अनन्त हैं, इसलिए उन अनन्त पदार्थो को विषय करने वाला ज्ञान 
भी अनन्त है । किन्तु आवरण-दशा में ज्ञान सीमित होता हे, अत 
सीमित पदार्थ ही हमारे जेय बनते हैं। निरावरण-दशा मे ज्ञान 
अनन्त हो जाता है, अत वह अनन्त पदार्थों को जान सकता हैं । 
अध्यात्म-शास्त्र के अनुसार ज्ञान दो प्रकार का हँ--स्वभाव-शज्ञान 
और विभावज्ज्ञान। स्वभाव ज्ञान का अर्थ हूँ, वह ज्ञान 
जिसमे न रागाश हो, और नद्ेपांश हो, आत्मा की शुद्ध 
दशा को ग्रहण करने वाला ज्ञान स्वभाव ज्ञान होता है। 
आत्मा का ज्ञान जब ज्ञान रूप मे रहता है, तब सवर और निर्जरा 
की साधना से इस ससारी आत्मा को मृ॒क्ति की प्राप्ति हो जाती 
है । जब ज्ञान के साथ राग-द्वेप रहता है, तब ज्ञान की वह विभाव 
दशा होतो हैँ | विभाव-दशा मे आत्मा आख्रव के कारण कमवन्ध 
करता है और कमंबन्ध के कारण ससार मे परिभ्रमण करता हैँ । 
इस दृष्टि से यह कहा जा सकता है कि स्वभाव ज्ञान मोक्ष क 

कारण है और विभाव ज्ञान ससार का कारण ह्‌ । ज्ञान की विशुद्धि 
और पवित्रता ही जीवन के विकास का कारण ह । 


नय ज्ञान की 
दो धाराएं 


श्र्‌तज्ञान के सम्बन्ध मे कुछ विजेप विचार करने की अपेक्षा 
है| श्र तज्ञान प्रमाण रूप है, क्योकि वस्वुतत्व का अखण्ड रूप से बोध 
करता है । श्र्‌ तज्ञान रूप विराट महासागर मे रूपी, अरूपी, पुदगल, 
आत्मा और धर्मास्तिकाय आदि सभी पदार्थों का ज्ञेयत्वेव समावेश 
हो जाता है। वह भपने ज्ञान प्रकाश मे अनन्त वस्तुओं का निरूपण 
करता है। भले ही उन अनन्त वस्तुओं की भलक श्र्‌ तज्ञान मे 
परोक्ष रूप से ही होती है, परन्तु वह अपने में समग्र पदार्थों का 
प्रतिबिम्व अवश्य ले सकता है। 

जैन दर्शन मे नयो का जो वर्णन आता है, उनका सम्बन्ध किस ज्ञान 
से है ? दस प्रश्न के उत्तर मे कहा गया है कि नयो का सम्बन्ध श्रुतज्ञान 
से है । ्रूत के ही भेद, विकल्प या अश नय है। श्र्‌ तज्ञान अंशी हैं, 
और नय उसके अण है । अत एक प्रश्न यह भी उपस्थित होता है, कि 
श्र्‌तज्ञान तो प्रमाण है किन्तु नय प्रमाण है अथवा अप्रमाण ? इसके 
उत्तर में कहा गया है कि नय न एकान्त रूप से प्रमाण है और न एकान्त 


नय ज्ञान की वो धाराएं ४४५ 


रूप से अप्रमाण ही है, अपितु प्रमाण का अश,है । जिस प्रकार समुद्र 
की तरग को हम न समुद्र कह सकते है और न असमुद्र ही, हाँ समुद्र 
का अश अवश्य कह सकते हैं | उसी प्रकार श्र्‌ तज्ञान रपो महासागर 
की तरगे है- नय | इस दृष्टि से हम उन्हे न प्रमाण कह सकते है, 
न अप्रमाण ही | श्र्‌ तज्ञान रूप प्रमाण सागर का अद्य होने से उन्हे 
प्रमाणाश केह सकते है । 

यद्यपि नयो के असख्यात प्रकार है, तथापि झंख्य रूप से 
नय के दो भेद है-निश्चय नय और व्यवहार नय । निश्चय नय 
आत्मतत्व के अखण्ड रूप का वर्णन करता है। देश और काल के भेद 
से अथवा ग्रुण और पर्याय के भेद से वह आत्मा के अलग-अलग स्वरूप 
का वर्णन नही कर करता, बल्कि त्रिकाली जीवस्वरूप अखण्ड चैतन्य- 
धारात्मक आत्मस्वरूप के परिबोध मे ही उसकी सार्थकता है । निश्चय 
नय में आत्मा वद्ध नहीं मालूम पडता, बल्कि वह वधन-मुक्त सदा एक 
रस ज्ञायकस्वभावी मालूम पडता है। बद्ध दशा आत्मा का त्रिकाली 
स्वभाव नही हैँ। निश्चयनय मे आत्मा का त्रिकाली रूप ही कलकता 
है । उसमे आत्मा का देशकाल आदि अपेक्षाकृत रूप नही भलक्ता 
है। आत्मा की बद्ध अवस्था उसका त्रिकाली स्वरूप नही है, क्योकि 
कर्म का क्षय कर देने पर उसकी सत्ता नहीं रहती हैं। इसी कारण 
से निश्चय नय मे कर्मों का भान नही होता, वल्कि आत्मा के शुद्ध 
एवं निविकार स्वरूप का ही दर्शन होता है। आत्मा बन्धन मुक्त 
है और इसी स्वरूप -का दर्शन निशचयनय में होता हूँ। आत्मा के 
बदलते हुए विभिन्‍त बन्चन-्युक्त रूपो का दर्शन उसमे नहीं 
होता है । 

निरईचय नय में शरोर, इन्द्रिय और मन भी नहीं कलकता हें, 
क्योकि, वे आज हैं तो कल नही हैं, वे अनादि, अनन्त एवं त्रिकाली 
नही है । आत्मा की जो बदलने वाली अवस्था जिसका आदि हूं, 
और अन्त भी है, वह निश्चय नय में दिखलाई नही पडती है । उसमें 
केवल आत्मा के त्रिकाली, अखण्ड, अनादि एवं अनन्त स्वरूप का 
दर्शन ही होता है । निश्चय नय में आत्मा का विभाव भाव परिलक्षित्त 
नही होता है, केवल आत्मा का बुद्ध स्वभाव ही उसमें परिलक्षित 
होता है । निश्चय नय के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा गया है, 
कि आत्मा की जो अवस्था वन्‍्ध और कर्म के स्पर्श से रहित हैं, 
जहाँ किसी प्रकार का भेद नही है और जिसमे किसी भी प्रकार का 
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विकार प्रतिम्बिवित नही होता हैँ, आत्मा की उस विशुद्ध दशा का 
नाम ही निश्चय नय हे। वस्तुत इस निश्चय नय की शुद्ध 
प्रतीति को ही परम चुद्ध सम्यक्त्व कहते है । यह अवस्था आत्मा की 
विश्वद्ध अवस्था है । 
ससार कर्मो का ही एक खेल हैं। आत्मा का वद्धरूप, स्पृश्य रूप, 
भेद रूप और अनियत रूप तो साधारण दृष्टि मे भलकता हैं, परन्तु 
आत्मा अवद्ध हैं, अस्पृष्य हे, अभिन्न हैं और नियत हँ-- इस प्रकार इसके 
विशुद्ध स्वरूप का परिवोध जब तक नही हो पाएगा, तब तक आत्मा 
अपने भव-बन्धनो से विमक्त नही हो सकेगा । जहाँ भेद और विकल्प 
रहते है, वहाँ निश्चय नही होता । निश्चय नय वही होता हैं, जहाँ 
किसी भी प्रकार का भेद और किसी भी प्रकार का विकल्प नहीं 
रहने पाता । निश्चय नय की देह, कर्म, इन्द्रिय और मन आदि से 
परे एकमात्र विशुद्ध आत्मन्तत्व पर ही एकाग्रतारूप हृष्टि रहती 
है | जन-साधना का लक्ष्य राग-ह प आदि विकारो पर विजय प्राप्त 
करना हैं। कर्मो का जो उदय भाव है, वह निथ्चय दृष्टि का लक्ष्य 
ही है । इन्द्रियो का विषय और मन का विपय भी आत्मा का अपना 
स्वरूप नहीं है। यह सब औदयिक भाव है, जो कर्मो के उदय से प्राप्त 
होता है। निरचय हृष्टिसम्पन्त व्यक्ति इसे कभी भी अपना स्वरूप 
नही मानता हैं | जैन दर्शन का लक्ष्य व्यवहार नय को लाँध कर 
उस परम विशुद्ध निविकार स्थिति तक पहुँचना है, जहाँ न किसी 
प्रकार का क्षोभ रहता है और न किसी प्रकार का मोह ही रह पाता 
हैं| पर्यायो वी जो प्रतिक्षण बदलती दणा भेदरूप दृष्टिगोचर होती 
है, उस को भी लांघध कर उससे भी परे जो एक अभेद द्रव्याथिक भाव 
हैं और जो अनादि काल से कभी अथुद्ध हुआ ही नहीं, और जब 
अबुद्ध हुआ ही नही तो फिर थुद्ध भी कहाँ रहा ? इस प्रकार जो शुद्ध 
और अशुद्ध दोनों से परे एकमेवाहितीय निवरिकल्प, त्रिक्राली 
निजस्व्ररूप हैं, वही शुद्ध निश्वय नय का स्वरुप हैं। थुद्धनिश्वय नय 
द्रव्य प्रधान होता है। क्षण-क्षण में बदलने वाली नर एव नारशिक्रादि 
पर्यायो को वह ग्रहण नही करता । वह तो आत्मा के युद्ध स्वस्प 
को ही ग्रहण करता है । जो व्यक्ति घुद्ध निश्चय नय को प्राप्त कर 
लेता हैं, उसके लिए सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द रूप आत्मा के अतिरिक्त 
अन्य कुछ भी इस समार मे न ज्ञातव्य रहता है, न ॒प्राप्तव्य रहता है 
भौर न उपादेय हो रहता है । 


नय ज्ञान दो की घाराएं ४४७ 


देह के अस्तित्व की प्रतीति करना, इन्द्रिय और मन आदि के 
स्वरूप को जानना भी, चतुर्थ ग्रुणस्थान पर आरोहण करने के लिए 
अर्थात्‌ सम्यक्त्व प्राप्ति के लिए आवश्यक नही है। कर्म को एवं आत्मा 
के अशुद्ध स्वरूप को स्वीकार करने मे भी सम्यक्त्व की कोई ज्योति 
एव प्रकाश नही है, क्योकि जहाँ तक देह, इन्द्रिय, मत, कर्म और राग 
और ह् ष हैं, वहाँ तक ससार की स्थिति ही रहती है। सम्यक्‌ दृष्टि 
आत्मा का दृष्टिकोण शरीर, इन्द्रिय, मत और वार्म आदि से परे होना 
चाहिए, क्योकि ये सब भौतिक होते है। एक अभौतिक तत्व आत्मा 
ही उसके जीवन का लक्ष्य होता है। कर्म एव राग-ट्रेप आदि के 
विकल्‍प भी आत्मा के अपने नही है। अज्ञानी आत्मा अज्ञानवश ही 
इन्हे अपना समभता है| कर्म आत्मा का स्वरूप नहीं है। क्योकि 
वह त्रंकालिक नही है, आगन्तुक हैं । कर्म का झूल कारण राग और 
हद प है। सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा इन विभाव भावों को कभी अपना 
स्वरूप नही समझता । एक मात्र जुद्ध आत्म तत्व को ही वह अपना 
स्वरूप समझता हुं। धर्म-साधना का एक मात्र उद्देश्य यही है, कि 
आत्मा स्व स्वरूप मे लीन हो जाए। धर्म क्‍या हूँ ? इस प्रश्न के उत्तर 
मे कहा गया है, कि वस्तु का अपना स्वभाव ही धर्म हैँ । अत' आत्मा 
का जो त्रिकाली ज्ञायक स्वरूप है, वही धर्म है । 
मैं आपसे निरुचय दृष्टि की बात वह रहा था। जीवन के 
असख्यात एवं अनन्त विकल्पों को छोडकर स्व रबरूप की 
प्रतीति करना ही निश्चय नय है। मन के सकल्‍ल्प और विकल्पों 
से परे आत्मा का दर्शन करना ही सम्यक्त्व हूँ । आत्मा 
अनन्य और अभेद्य है । आत्मा के इस स्वरूप का श्रद्वान ही 
सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है । आत्म स्वरूप की प्रतीति हुए बिना, अपने 
स्वरूप को समझे बिना, अपने को धर्म-साधना मे लगाए रखना सम्भव 
नही है । मैं आपसे यह कह रहा था, कि आत्मा के अजुद्ध रवरूप को 
न देखकर उसके णुद्ध स्वरूप को ही ग्रहण करना, यही निश्व्रय नय 
हैँ । नि०्चच नय के अभाव मे धर्म-साधना का मूल्य एक शून्य बिरदु 
से बढ़कर नहीं रहता । निश्चय नय निमित्त को न पक कर उपादान 
को पकइता है, जबकि व्यवहार नय उपादान पर न पहुँच कर, केवल 
निमित्त मे ही अटक जाता हैं। व्यवहार हृष्टि से दखने पर तो यह्‌ 
आत्मा अशुद्ध और कर्मवद्ध प्रतीत होता है, किन्तु निशुंचय नय से 
देखने पर वह अबद्ध और छुद्ध प्रतीत होता है। व्यवहार नय से देखने 
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पर आत्मा का जुद्ध स्वरूप नही जाना जाता, क्योंकि निमित्त कारणों 
से होने वाले परिवर्तनो को ही वह आत्मा का स्वरूप समभने लगता 
है, जवकि निवचय नय से देखने पर हमे आत्मा का बुद्ध स्वरूप हो 
परिज्ञात होता है, क्योंकि निश्चय नय भात्मा के विभाव-भावों को 
आत्मा का स्वरूप नहीं मानता । निव्चयनय और व्यवहार नय के 
सम्बन्ध मे आपको एक वात और समझ लेनी चाहिए कि व्यवहार 
नय का आधार भेद दृष्टि है, जबकि निश्चय नय का आधार अभेद 
दृष्टि है । भेद मे अभेद देखना, यह निश्चय नय है और अभेद मे भेद 
देखना, यह व्यवहार नय है । अभेद दृष्टि से देखने पर आत्मा का एक 
और श्रखण्ड विश्ुद्ध स्वरूप ही परिज्ञात हो जाता है, इसके विपरीत 
व्यवहार नय से देखने पर आत्मा पर्याय भाव से भिन्न-भिन्न ही प्रतीत 
होती है, उममे अभेद का दर्शन नही होने पाता । 
में आपसे निए्चय नय की बात कर रहा था, किन्तु अब व्यवहार 
नय के सम्बन्ध में भी कुछ विचार कर ले । व्यवहार नय के मुख्य रूप 
में दो भेद हैं--सदभूत व्यवहार नय तथा असद्भूत व्यवहार नय । 
यदि आप गम्भीरता के साथ विचार करेंगे तो आपको यह प्रतीत 
होगा कि इन दोनों मे मौलिक भेद क्‍या है ? जब हम ज्ञान और आत्मा 
को अभिन्न मानते हुए यह कहते हैँ, क्रि ज्ञान स्वयं आत्मा है, तव यह 
निश्चय नय की भाषा होती है। और जब हम ज्ञान और आत्मा की 
भिन्न मानते हुए बह कहते है कि ज्ञान आत्मा का ग्रुण है, तब यह 
व्यवहार नय होता है । ज्ञान आत्मा का ग्रुण है, यह सद्भूत व्यवहार 
नय है | यहाँ पर आत्मा गरुणी है और ज्ञान उसका ग्रुण है। ग्रुण कभी 
अपने गुणी से अलग नहीं हो सकता और गरुणी भी कभी गृण थून्य नही 
हो सक्रता। जल में शीतलता रहती है और अग्नि में उष्णता रहती 
है, किन्तु जल की शीतलता को जल से अलग नहीं किया जा सकता 
और अग्नि की उप्णता को भी अग्नि से कभी अलग नही क्रिया जा 
सकता । इसी प्रकार आत्मा के भान गुण को कभी आत्मा से अलग 
नही किया जा सकता । गुण और ग्रुणी में अमेदता और अखण्डता 
रहती हैं। फिर भी ज्ञान आत्मा का गुण हैं, इस उदाहरण म 
भेंद की जो प्रतीति होती है, वह अभेद में भेद का केवल व्यव- 
हार है व्यवहार में आत्मा को गुणी माना जात्ता है और जान का 
उसका गण माना जाता है, यह तो बोलने और समझने की भापा है । 
बस्तुत गुण और गुणी मे किसी प्रकार का भेंद नहीं रहता हूँ। आन 
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जब कभी रहेगा, तब आत्मा में ही रहेगा, आत्मा से अलग वह कही 
रह नही सकता, फिर भी यहाँ पर जो गुण और गुणी मे भेद बतलाने 
का प्रयत्न किया है, उसका अभिप्राय इतना ही है, कि यह कथन 
अभेद दृष्टि से न होकर भेद दृष्टि से किया गया है। जेन दर्शन के 
अनुसार गुण और गुणी मे तादात्म्य सम्बन्ध है, आधार-आधेय भाव 
सम्बन्ध नही है, जेसा कि घृत और पात्र मे होता है। घृत आधेय हैं 
और पात्र उसका आधार है। पात्र मे घृत सयोग सम्बन्ध से रहता 
है, परन्तु घृत पात्र स्वरूप न होने से उनका सम्बन्ध तादात्म्य सम्बन्ध 
नहीं हो सक्ता। जबकि आत्मा का और उसके ज्ञान गण का 
सम्बन्ध तादात्म्य सम्बन्ध होता है। जन दर्शन के अनुसार गण और 
गुणी मे न एकान्त भेद होता हैं और न एकान्त अभेद | जन दर्गन के 
अनुसार गुण और गुणी में कथचित्‌ भेंद और कथचित अभेद 
रहता है। मूल द्रव्य की अपेक्षा से अभेद सम्बन्ध रहता है और गण 
एव पर्याय की दृष्टि से भेद सम्बन्ध रहता है। ज्ञान भात्मा का 
गुण है, यहाँ पर जो भेद बतलाया है, वह सदभूत है, असद्भुत 
नहीं, क्योकि ज्ञान आत्मा में ही मिलता, है आत्मा के 
अतिरिक्त अन्यत्र उसकी उपलब्धि नहीं होती। इसी आधार पर 
यह कहा जाता है, कि यह सद्भूत व्यवहार नय है। सद्भूत होते हुए 
भी यह व्यचहार ही है, निश्चय नही | क्योकि जहाँ भेद की कल्पना की 
जाती है, वहाँ व्यवहार हो होता है । ज्ञान जात्मा से अभिन्‍न होते हुए 
भी, इस उदाहरण मे, उसमे भेद की कल्पना की गई है । इसी आधार 
पर यह सद्धभूत व्यवहार नय हे । सदभूत व्यवहार नय मानता है, कि 
जो धस्तु सत्‌ है, उसमे भेद भी है । इस प्रकार आत्मा मे और उसके 
गुणों मे भेद न होने पर भी जब भेद की कल्पना की जाती है तब 
उसे व्यवहार नय कहा जाता है। व्यवहार नय में उपचार किया 
जाता है। यहाँ ज्ञान गुण और आत्मा में भेद न होने पर भी भेद का 
उपचार किया गया है, अत यह व्यवहार नय है । 

व्यवहार नय का दूसरा भेद है--असदुभूत्‌ व्यवहार नय । असद- 
भूत व्यवहार नय कहाँ होता है, इस प्रइन के उत्तर मे कहा गया है, 
कि जहाँ भेद का कथन हो, किन्तु वह सदभूत न होकर यदि असद्भूत 
हो तो वहा पर असदूभुत व्यवहार नय का कथन किया जाता है। 
उदाहरण के लिए समक्तिए क्रि जब मैं यह कहता हैं कि, यह शरीर 
मेरा है! तव यह कथन असद्भूत व्यवहार नय कहलाता है। वस्लुत्तः 
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यह गरीर मेरा नही है, अर्थात्‌ जीवका अपना नही है, यह तो पुदंगलो 
से बना हुआ है | इसी प्रकार मन और इच्द्रिय भी आत्मा के अपने 
न होकर शरीर के समान पौदयलिक ही है। फिर भी व्यवहार में 
हम यह कहते हैं कि मेरा गरीर, मेरी इन्द्रियाँ गौर मेरा मन । 
वस्तृत. उक्त तीनो तत्व अपने न होते हुए भी हम उनमे अपनत्व 
का उपचार करते है। इसी आधार पर इस दृष्टि को असद्भूत 
व्यवहार नय कहा जाता हैं। कल्पना कीजिए, आपके सामने एक 
मिट्टी का घडा 7कक्‍्खा हुआ है, उसपरे कभी घी रखा था। अत उस 
मिट्टी के घडे को जब आप मिट्टी का न कह क्र, घी का घडा वहते है, 
तव इसका अर्थ यह होता है कि आपवा यह कथन अनद्भूत व्यवहार 
नय की दृष्टि से हुआ हैं। वास्तव में घड़ान कभी घी का होता 
है और न तेल का होता है, किन्तु सयोग सम्बन्ध को लेकर हम यह 
कहने है कि यह घी का घडा है और यह ॒ तेल का घड़ा है। क्योकि 
भूत काल में अथवा वर्तमान काल मे उस घड़े के साथ हम घी का 
और तेल का सयोग सम्बन्ध देख चुके है, इसी आधार पर व्यवहार 
में हम यह कह देते है, कि घी का घडा अथवा तेल का घडा लाओ 
भविष्य के सयोग सम्बन्ध को लेकर भी वर्तमान में घी का घडहा और 
तेल का घडा, इत्यादि व्यवहार हो सकता है । परन्तु यह कथन सत्यभूत 
नही हैं । इसीलिए इसे असद्भूत व्यवहार नय कहा जाता है, क्योकि 
घडा घी से और तेल से कभी निर्मित नहीं होता । 

घरीर और आत्मा मे भेद है, परन्तु दोनों के सयोग को लेकर 
यह कथन कर दिया गया है, कि मेरा घबरीर ।” जरीर और आत्मा 
में भेंद है, क्योंकि गरीर भौतिक हे और आत्मा अभीतिक है। गरीर 
जड है ओर आत्मा चेतन है; चेतन रूप आत्मा का जड रूप शरीर 
अपना कैसे हो सकता है। यह सत्य होने पर भी हम देखते हें, कि 
आत्मा इस जरीर में वास करता है | देही इस देह मे विद्यमान हैं। 
जब देही इस देह में निवास कर्ता हैं तो उपचार से यह मान लिया 
गया, कि यह घरीर आत्मा का हैं। कल्पना कीजिए, एफ व्यक्ति 
जिसका अपना घर नहीं है, वह किसी दूसरे का घर किराए पर ले 
कहर उसमे रहता है, वह व्यक्ति जब तक उसमे रहता हैं, तव तक 

उसे अपना ही कहता हैं। वह कभी नही कहता कि यह घर मेरा 
नही है । यही दृष्टि मैं आपको यहां बतला रहा था। शरीर और 
आत्मा न्‍्वभावत भिन्‍न छोने पर भी, यहाँ पर शरीर को जो मरा 
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कहा गया है, इस उपचार कथन का मुख्य कारण शरीर और आत्मा 
का सयोग सम्बन्ध ही हैं | इसी प्रकार मेरी इन्द्रियाँ और मेरा मन, 
यह कथन भी उक्त आधार पर ही किया जाता हैं। भेद होते हुए भी 
यहाँ अभेद का कथन उपचार से किया गया है, और वह उपचार 
भी सद्भूत न होकर असद्भूत ही हैं। इसी आधार पर इस दृष्टि 
को असद्भूत व्यवहार नय कहा जाता हैं। मैं आपसे यह कह रहा 
था कि जब दृष्टि अभेदप्रधान होती हैं, तब निश्चय नय होता है 
और जव दृष्टि भेदप्रधान होती है, तब व्यवहार नय होता है। 
व्यवहार नय मे भी कथन दो प्रकार का होता हैं--सद्भुत और असदू- 
भूत । जब सद्म्ृत कथन होता हैं, तव वह सदभ्भुत व्यवहार नय कह- 
लाता है और जब कथन असद्भूत होता हैं तब उसे असद्श्यृत व्यवहार 
नय कहा जाता हैं। वस्तुकथन के अनेक प्रकार हैं । एक ही वस्तु का 
कथन अनेक प्रकार से किया जा सकता है। इसी को अनेकान्त 
दृष्टि अथवा अनेकान्तवाद कहा जाता हैं, जो जेनदर्शन का 
प्राण हैं । 
मैं आपसे निश्चय नय और व्यवहार नय की बात कह रहा था, 
निश्चय और व्यवहार के सम्बन्ध मे यथार्थ दृष्टिकोण समभाने का 
मैने प्रयत्त किया है। मैं समझता हूँ कि विषय बडा गम्भीर हैं, पर 
यह भी सत्य है कि इसे समझे विना आप जैन-दर्शन के मर्म को नहीं 
समझ सकते। जैन दर्शन के अध्यात्मवाद को समभने के लिए तो 
निशचय तय और व्यवहार नय को समझता परमावश्यक हैं। निश्चय 
और व्यवहार के स्वरूप को समभने के लिए एक दूसरे प्रकार से भी 
विचार किया गया हैं, जो इस प्रकार हैं। आत्मा और कर्म पुदूगल 
को एक क्षेत्रावगाही कहा है। आकाश रूप क्षेत्र मे आत्मा और कर्म 
पुदूगल दोनो रहते हैं। अत आत्मा और कर्म पुद्गल दोनों का 
क्षेत्र एक है, परन्तु यह कथन व्यवहार दृष्टि से किया गया हैं । 
निश्चय नय में यह कथन यथार्थ नही है, क्योकि निश्चय नय॑ को 
दृष्टि से आत्मा आत्मा में रहता है कर्म कर्म मे रहता है, और 
आकाश आकाण में रहता हैं। निश्चय नय दृष्टि से प्रत्येक द्रव्य 
अपने मे ही रहता हैं, किसी दूसरे मे नहीं। प्राचीन काल में भी 
इस प्रकार का प्रइंन उठाया गया था कि आत्मा कहाँ रहता हैं और 
सिद्ध कहाँ रहते है ? इसके उत्तर मे कहा गया है कि आत्मा और 
सिद्ध आवाश में रहते है, परल्तु आकाण में तो आकाश रहता है, 
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फिर वहाँ आत्मा और सिद्ध कैसे रह सकते है ? अत वस्तुस्थिति यह हैं 
कि आत्मा आकाश में नहीं रहता, वल्कि आत्मा मे ही रहता है | इसी 
प्रकार कर्म आकाश में नही रहता, कर्म मे ही रहता हैं। यह निश्चय 
दृष्टि है। परन्तु व्यवहार नय की दृप्टि मे एक क्षेत्रावगाही एवं सयोगी 
होने के कारण दोनो का क्षेत्र एक कहा जाता हैं । दूध और पानी 
मिलने पर यह नही कहा जाता कि यह दूध का पानी है, बल्कि यह 
कहा जाता है, कि यह दूध हैं। क्योकि जब दूध और पानी मिल गए 
तो दोनों अलग कहाँ रहे । परन्तु नि३चय दृष्टि से देखने पर दूध और 
पानी एक नही हो सकते । दूध दूध है ओर पानी पानी । एक क्षेत्रावगाही 
होने मात्र से ही दोनों एक नहीं हो सकते। इसी प्रकार यहाँ पर 
भी आत्मा और कर्म एक क्षेत्रावगाही होने से एक नही हो सकते । 
निश्चय नय दृष्टि से विचार करने पर आत्मा और कर्म दोनो 
की सत्ता अलग-अलग हैं। आत्मा चेतन है और कर्म पुद्गल है, 
वें दोनो एक कँंसे हो सकते है, जबकि दोनो के स्वभाव अलग- 
अलग है। अत व्यवहार नय से आकाश रूप एक क्षेत्र मे रहते हुए भी 
निश्चय से वे अलग है। 
कल्पना कीजिए, आप स्वर्ण खरीदने के लिए बाजार गए | यदि 
किसी प्रकार आपको मह मालूम » जाएगा कि जिस स्वर्ण को आप 
खरीद रहे है, उसमे मिलावट है, तो निश्चय ही आप खोटे सोने को 
खरीदने के लिए तैयार नहीं होगे। मिलावट उसी अवस्था का 
नाम है, जबकि दो विभिन्न वस्तुओं का मिश्रण होता हैं। जब सोने 
में सोने के अतिरिक्त किसी दूसरी घावु का मिश्रण होता हैं, तब 
आप उसे लोक-भापा में खोटा सोना कहते है। इसी प्रकार खोटा 
रुपया, खोटा पैसा अदि व्यवहार आप करते रहते है। जब तक 
आपको सोने के खोटेपत का बोध नहीं था, तब तक आप उसे 
खरीद सकते श्रे, किन्तु जब उसके खोटेपन का परिज्ञान आपको 
हो जाता हैं, तव आप उसे नही खरीदते । इसी प्रकार आत्मा और 
कर्म दोनो अलग-अलग पदार्थ है, किन्तु अनादिकाल से उनका सयोग 
है | आत्मप्रदेश और कर्म परमाणु परस्पर दूध भौर पानी के समान 
मिले हुए हैं, परन्तु यह दृष्टि व्यवहार दृष्टि हैं, निथ्चय दृष्टि नही । 
निवचय दृष्टि में किसी भी प्रकार की मिलावट ग्रहण नहीं की जा 
नकती । आत्मा को आत्मा समझना और कर्म को कम समभना, 
यही निष्चय द॒प्टि है । व्यवहार दणष्टि आत्मा और कर्म में भिन्नता 
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की प्रतीति नही करती, वह कम को आत्मा का ही रूप समझ लेती 
हैं, जिस प्रक्रार कि एक अज्ञानी व्यक्ति खोटे सोने को सच्चा सोना 
समभने की भूल कर लेता हैं। इसके विपरीत निदचय दृष्टि वह है, 
जो वस्तु के मूल स्वरूप को ग्रहण करती हैं। आत्मा के मूल स्वरूप 
को ग्रहण करने वाली दृष्टि, आत्मा के वेभाविक रूप को ग्रहण कंसे 
कर सकती हैं। मैं भापसे यह कह रहा था, कि जीवन-विकास के 
लिए निश्चय नय का ज्ञान परमावश्यक हैं। निश्चय नय आत्मा के 
विशुद्ध स्वरूप को समभने के लिए एक परम साधन हैं । 


ख् 


संसार-सुक्ति 
का हेतु: ज्ञान 


अर 


यह समार क्या वस्तु है? क्‍या इस ससार का कभी विनाश हो 
सवता है ? जीवन के साथ जगत का और जगत के साथ जीवन का 
क्या सम्बन्ध है ? इस प्रकार के प्रइन दर्शन-गास्त्र मे चिरकाल से उठते 
रहे है और उनका समय-समय पर समाधान भी क्रिया जाता रहा है। 
मुख्य प्रन्‍न यह है, कि इस ससार का स्वरूप क्‍या है” और इसका 
विनाश अथवा अभाव कंसे हो सकता है ? शास्त्रों में कहा गया है, 
कि जब कात्मनान प्रकट हो जाता है, तव ससार नही रहता | ससार 
समाप्त हो जाता है, फिर उसकी स्थिति नहीं रहती । कहा गया है 
कि--जआते तत्वे क ससार ?! तत्त्व का परिचान हो जाने पर फिर यह 
संमार नहीं रह पाना । मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि तत्वज्ञान 
ही जाने पर ससार क्यों नहीं रहता ? यदि ससार सत्यभूत है और 
वारतविक है, तो फिर उसकी सत्ता से इनकार कैसे किया जा सकता 
है जो सत्‌ है वह कभी असत्‌ नहीं हो सकता | और जो अमन है, 
बह कभी सन्‌ नहीं हो सक्रता | यदि ससार सत्‌ है, तो तत्वजान के 
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प्रकट होने पर भी वह रहेगा ही, उसका बिलोप और विनाञ नही हो 
सकता । फिर भी यहाँ पर तत्वज्ञान से ससार का जो विनाश बतलाया 
हैँ उसका एक विशेष उद्देश्य है। विशेष उद्देश्य यही है, कि तत्त्वज्ञान 
प्रकट हो जाने पर वाहर मे ससार की सत्ता तो रहती है, परन्तु 
अन्दर मे साधक के मन मे ससार की आसक्ति नही रहती, फलत 
ससार नही रहता | ससार वी सत्ता रहे, पर आसक्ति न रहे तो 
साधक के जीवन की यह एक बहुत वड़ी सिद्धि हैं। जन दर्शन मे इसी 
को वीतराग अवस्था कहा गया है | गीता मे इसी को स्थितप्रज दशा 
कहा गया हैं। जीवन में इस प्रकार की स्थिति और इस प्रकार की 
अवस्था का आता ही साधना की सफलता है । 

जब यह कहा जाता है, कि आत्मा की छुद्ध वस्तुस्थिति का पत्ता 
चल जाने पर तथा स्वपर का भेद ज्ञानरूप तत्त्वजञान प्रकट हो जाने 
पर ससार नही रहता, तब प्रइन उठता हैं, कि ससार नष्ट होने का 
वया अर्थ हैं ? ज्ञान होने पर शरीर रहता ही है । इन्द्रियाँ भी रहती हैं 
और मन भी रहता हैं। मन मे विचार भी उठते रहते है, कभी सुख 
और कभी दु ख की स्थिति भी आती और जाती रहती है। जेन दर्शन 
क्हता है कि जब तक कर्म है और जब तक कर्म का उदयभाव है, तब 
तक सुख और दु ख, हानि और लाभ, जीवन और मरण, शान्ति और 
अशान्ति--ये सब इन्हे चलते ही रहेगे । शरीर के सुख एव दुख के 
भोग भी मिटेगे नही । इच्चियाँ भी अपने-अपने विषयो को ग्रहण करती 
रहेगी । फिर ससार क्‍या मिटा और कैसे मिटा ? तत्त्वगान होने पर 
भी, जब यह रहते ही है,तव फिर ससार के विनाग का क्‍या 
अभिप्राय है ? भारत के अध्यात्मदर्शी दार्शनिको ने यह कंसे कह दिया 
कि तत्त्वज्ञान होने पर ससार नप्ट हो जाता हैं ! 

प्राचीन आचारयों ने इस सम्बन्ध में गम्भीर विचार किया है। 
अपने चिन्तन वी चाबी से रहस्य के ताले को खोलने का प्रयत्न क्रिया 
है । उन तत्व चिन्तको ने कहा है, कि आत्म तत्त्व मूल में एक ही है । 
उममे कही पर भी नानात्व प्रतीत नही होता । आत्मा की औदयिक 
आदि विविध पर्यायों मे और रूपो मे केवल उस त्रिकालीज्ञायक स्व- 
भाव रूप एक आत्मरूप का ही ध्यान करो, तथा प्रतिक्षण बदलती 
हुई अनन्त पर्यायों का जो प्रवाह वह रहा हैं, उसमे उस एक दिव्य 
शक्ति की ही खोज करो और अपने अन्दर में यही विचार करो कि हमें 
उस एक के लक्ष्य पर पहुँचना है । जन दर्शन के अनुसार इस विचार 
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को द्रव्य हृष्टि और पारिणामिक भाव कहा जाता है। भेद से अभेद 
की ओर जाना, खण्ड से अखण्ड की ओर जाना तथा विभाव से स्वभाव 
की ओर जाता ही, पारिणामिक भाव है । यह जो दृश्यमान जगत है, 
सुख-दु ख है, मन और इन्द्रियों का भेद है, उससे निकल कर अभेद, 
अनावि और अनन्त ध्र्‌व स्वरूप मे लीन होना ही वस्तुत आत्मा का 
सहज स्वभाव है । ससार के जितने भी परिवर्तन है, उन सब का 
आधार भव्-बुद्धि है। जहॉ-जहाँ थेव्-बुद्धि है, वहाँ-वहाँ पर्याण और 
परिवर्तनों का चक्र चलता ही रहता है । जब तक यह भेद-हृप्टि विद्य- 
मान है, तव तक ससार मे आ्रात्मा को न सुख है, न सन्‍्तोष है और न 
शान्ति है। प्रत्येक साधक को यह विचार करना चाहिए कि इन पर्याय 
और रूपो के भ्ेदों मे लीन रहना मेरा जीवन-उद्देश्य नहीं है। मेरे 
जीवन का एक मात्र लक्ष्य यही है, कि मैं अनेक से एक की ओर आगे 
बढूँ, भेद से अभेद की ओर प्रगति करूँ तथा उदयभाव से निकल कर 
पारिणामिक भाव की ओभोर नित्य चलता रहूँ। जहाँ भेद-बुद्धि और 
पर्याय वृद्धि होती है, वहाँ एकत्व नही रहता, अनेकत्व आकर खडा ही 
जाता है। यह अनेकत्व भी क्या है ? इस प्रश्न के समाधान से कहा 
गया है, कि साधक के जीवन मे तन का, मन का, इन्द्रिय का तथा राग 
एवं है प आदि विकल्पोी का ही अनेकत्व है | जैन दर्शन के अनुसार इस 
अनेकत्व से एकत्व की ओर बढ़ना ही द्र॒व्य-हृष्टि एवं अभेद दृष्टि है । 
एक वार एक पुस्तक में मेने पढा कि भारतीय दर्शन का लक्ष्य 
एकत्व में अनेकत्व का प्रतिपादन करना है। परन्तु मेरे विचार में 
यह कथन उचित नही है । अनेकत्व की ओर बढ़ना भारतीय सरकृति 
और भारतीय दर्शन का मूल उद्देश्य नही है । में इस तथ्य को स्वीकार 
करता हैं, कि जीवन की प्रारम्भिक साधना में कुछ दूर तक यह अने- 
कत्व हमारा साथ देता है। इस अभिप्राय से वह हमारा साधन हो 
सकता है, माध्य नही हो सकता । साध्य तो एक मात्र एकत्व ही है। 
अभेद-हप्ट ही है। जीवन के खण्ड-खण्ड रूपों मे एकमात्र अखण्ड रूप 
को ही देखना, यही भारतीय दर्शन और सस्कृति का मूल स्प है। 
भारतीय दर्शन का लथ्य एयन्च में अनेकत्व का दर्शन नही है, बल्कि 
अनेकत्व में एकन्व का दर्शन करना है। भारतीय दर्शन अनेकत्व मे 
एकत्व का,भेद में अभेद् का, सण्द में अखण्डता वा और पर्याय मे द्रव्य 
का विधान करना है। यही है, एह मान उसका अपना लध्य एवं कैन्द्र- 
विचार । भेद वृद्धि इस जगत को खण्ड-खण्ठ रूप में देखती है, जबकि 
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अभेद-बुद्धि इसे अखण्ड रूप मे देखती है । प्रत्येक साधक को यह विचार 
करना चाहिए कि इस भेद-बुद्धि और पर्याय-वुद्धि से उसे कभी सुख और 
शान्ति मिलने वाली नही है। एकत्व मे अनेकत्व की प्रतीति इसलिए 
होती है, क्यो कि यह आत्मा अनन्तकाल से पर्याय-बुद्धि भे और भेद- 
बुद्धि मे रहता आया है। अत अपने इस वर्तमान जीवन मे यदि वह 
अभेद-मे भेद को देखता है, तो यह उसके सस्कारो का दोप है। जन 
दर्शन के आचार्यों ने एक बहुत बडी बात कही है । उनका कथन है कि 
सम्यक्‌ दर्शन वहाँ रहता हैं, जहाँ पर्याय-बुद्धि, भेद-ब्रुद्धि और खण्ड- 
वुद्धि नही रहती । वस्तुत द्रव्य बुद्धि और अभेद वुद्धि ही वास्तविक 
पम्यक्‌ दर्शन हैं। इस अभेद-बुद्धि को समझना बहुत बडी वात हैं। जब 
तक यह अभेद बुद्धि हमारे जीवन के कण-कण मे रम न जाएगी, जब 
तक अध्यात्म-साधना सफल नही हो सकेगी । भेद में अभेद दर्शन 
करना ही अध्यात्म-जीवन की सर्वोक्ष्च कला हैं । 
इस सम्बन्ध मे प्राचीन आचार्यों ने एक बहुत ही सुन्दर उदाहरण 
प्रस्तुत किया हैं। इस उदाहरण मे उन प्राचीन आचार्यों ने यह बत- 
लाया हैं कि किस प्रकार अभेद मे भेद-बुद्धि उत्पन्न हो जाती हैं। एक 
कुम्मकार मिट्टी से घडा, ढक्कन, सुराही, सिकोरा और नाना प्रकार 
के खिलौने वना डालता हैं । मिट्टी एक ही हैं, किन्‍तू कुम्भकार अपने 
निमित्त के योग से उसको नाना आकारो में वदल देता हैं। जब मिट्टी 
के इस नाना रूप-विधान में अनेक वस्तुओं का निर्माण हम देखते है, 
तब हमे नानात्व की एवं अनेकत्व की प्रतीति होने लगती हैं । जैन 
दर्शन के अनुसार इसको भेद-बुद्धि और पर्याय-वुद्धि कहा जाता हैं। 
परन्तु जरा विचार तो कीजिए, इन समस्त रूप-परिवर्तनों के पीछे एक 
टी तत्त्व है, मिंट्री । जिस प्रकार एक ही मिट्टी नाना रूप, आकार और 
ब्रकारों को धारण करती हैं, उसी प्रकार यह आत्मा भी कर्मवण होकर 
त्राना योनियो को एवं विभिन्न स्थितियो को प्राप्त होती रहती हैं। 
हैक ही आत्मा कभी नारक, कभी तिर्यञ्च, कभी मनुष्य और कभी 
क्रभी देव बनती रही हैं। आत्मा के यह नाना रूप और पर्याय 
भेद-बुद्धि पर आश्रित है । अभेद-बुद्धि से विचार फ्िया जाए, 
तो इन नाना आकारो और प्रकारो के पीछे एक ही सत्ता और एक ही 
ञक्ति है, आत्मा । जिस प्रकार मिट्टी के नाना आकारो के पीछे, मूल 
प में मिट्टी एक ही हैं, उसी प्रकार आत्मा की नाना पर्यायों के पीछे 
मूल रूप में आत्मा एक ही हैं। ससार मे जहाँ-जहाँ हमे नानात्व और 
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अनेकत्व दृष्टिगोचर होता हैं, वह सब पर्याय का खेल हैं। पर्याय का 
जन्म भेद-बुद्धि से हो होता हैं । एक बात और हैं, जब तक आत्मा मे 
पर्याय दृष्टि विद्यमान हैं, तभी तक यह नानात्व दृष्टिगोचर होता हैं। 
पारिणामिक दृष्टि के जागृत होते ही नानात्व और अनेकत्व स्थिर 
नही रह पाता | शरोर, मन और इन्द्रिय आदि के रहने पर भी दृष्टि 
मे जब अभिन्नता आजाती है, तव ससार का नानात्व खडा नहीं रह 
सकता । यह तभी सम्भव होता हैं, जब लक्ष्य एवं दृष्टि आत्म-तत्व 
पर पहुँच जाती हैं। मिट्टी का ज्ञान करने के लिए मिट्टी के स्वभाव के 
पास पहुँचना पडता है और मिट्टी के स्वभाव के पास पंहुँच जाने पर, 
मिट्टी के वने विभिन्न खिलौने, मिट्टी ही नजर आने लगते हैं । आत्मा 
के सम्बन्ध मे भी यही सत्य लागू पडता है। पशु, मनुष्य और देव का 
शरीर अथवा जीवन तभी तक नजर आता हैं, जव तक पर्यायबुद्धि 
है। परन्तु जब दृष्टि पर्याय से हठ कर त्रिकाली पंरम पारिणामिक 
भाव रूप आत्मस्वभाव के निकट पहुँच जाती है, तव मालूम पडता 
हैं कि वह आत्मा न पशु है, न मनुष्य हैं और न देव ही, आत्मा त्तो 
आत्मा हैं। जब आत्म-ज्ञान हो जाने पर नाना आकार-प्रकारो में 
आत्मा का ही परिबोध होता हैं, उस स्थिति में यह बाह्य ससार उदय 
भाव में रहने पर भी आपकी दृष्टि मे उसका विनाश हो जाता हैं । 
जव आत्महृष्टि उदयभाव से हटकर पारिणामिक भाव मे पहुँच 
जाती है, तव सदा और सर्वथा उसे आत्मा ही भात्मा दृष्टिगोचर होता 
हैं । जन दर्शन के अनुसार यही द्रव्य हृष्टि और अभेद बुद्धि हैं। इसका 
रिज्ञान हो जाने पर ससार के रहते हुए भी उस साधक के लिए 
ससार नहीं रहने पाता, इसी को ससार का विनाश कहते हैं | 
इस वाह्य जगत को छोडकर जब हम आन्तरिक जगत फ्र विचार 
करते है तब हम जान पाते है, कि यह ससार क्षण मे नष्ट हो जाता 
है भौर क्षणभर मे ही फिर खडा हो जाता हैं। ऐसा क्यो होता हैं ? 
इस प्रइन के समाधान में कहा गया हैं, कि आसक्ति ही सबसे बडा 
ससार हैं । अनासक्ति ही संसार का विनाश हैं | जव॑ साधक के मन में 
अनासक्ति भाव रहता हैं, तब बाह्य पदार्थों की सत्ता रहने पर भी वे 
साधक को पकइ नहीं सकते । इस दृष्टि से मेरे कहने का अभिप्राय यही 
हैं, कि आसक्ति ही ससार हैं और बनासक्ति ही ससार का अभाव एव 
विनाथ हैं। जब मनुष्य भोजन करता हैं, और जब मधुर एवं कह 
पदार्थों को ग्रहण करता हैं, तव उसकी आत्मा का उपयोग यदि उसकी 
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जिह्ना के साथ जुड जाता हैं, तो उसे स्वाद की अनुभूति होती हैं,परन्तु 
जब उपयोग का सन्वन्ध जिंह्वा से नही रहता, तब पदार्थ का सेवन 
करते हुए भी उसमे रस की अनुभूति नही होने पाती। -इसको सीधा 
अर्थ यही हुआ, कि वस्तु का स्वभाव अर्थात्‌ स्वाद नष्ट हो गया। 
यद्धपि उसका स्वभाव एवं स्वाद नष्ट तो नही हुआ, किन्तु वह' खाने 
वाले की अनुभूति मे नही रहा | क्यो कि उसकी आत्मा का उपयोग 
उसकी जिह्ला के साथ नही रहा। इसी प्रकार यदि अनुभूति मे वह 
नही रहा, तो उसके होते हुए भी, वह नही रहा या नष्ट हो गया, यह 
कहाँ जाता है। जैन दर्शन के अनुसार किसी भी वस्तु का सर्वथा 
अभाव नही होता, बल्कि उसका अनुभूति मे न आना ही उसका अभाव 
है । जहाँ राग है, वहाँ वेराग्य नही रह सकता, जहाँ आसक्ति है, वहाँ 
अनासक्ति नही रह सकती यह एक निच्चित सिद्धान्त है। क्‍या कभी 
एक म्यान मे दो तलवारे रह सकती हैं ”? कभी नही | प्रभ्न॒ का मार्ग 
भी इतना सकरा है, कि उसमे आत्म-ज्ञान और ससार एक साथ 
नहीं रह सकते। उसमे भगवान और शैतान एक साथ नही 
रह सकते । यदि आपने अपने सन के सिहासन पर रावण को बैठा 
लिया है, तो वहाँ राम के बैठने का स्थान नही रह सकता । एक ही 
सिंहासन पर राम और रावण दोनो नही बैठ सकते । मन के प्िहासन 
पर राम को बंठाने के लिए वहाँ से रावण को हटाना ही पडेगां | 
भला यह कैसे सम्भव हो सकता है, कि अन्वक्रार और प्रकाश दोनो 
मित्र बन कर एक साथ चलते रहे । जब एक रहता है, तब दूसरा 
गायब हो जाता है । अन्चकार के रहने पर प्रकाश नहीं रहता और 
प्रकाश के आजाने पर अन्धकार नहीं ठहर सकता। आत्मज्ञान हो 
जाने पर ससार भाव नही होता और ससार के रहते हुए आत्मभाव 
नही होता । मेरे कहने का अभिप्राय इतना ही है,कि ससार का विनाण 
अथवा विलोप, इसका अर्थ इतना ही हैं, कि ससार के पदार्थों के प्रति 
आसक्ति हमारे मन मे न रहे । ससार के जिस पदार्थ के प्रति हमारे 
मन मे राग हैं; वह हमे सुख रूप प्रतीत होता हैं और ससार के जिस 
पदार्थ के प्रति हमारे मन मे द्रप रहता हैं, वह हमे दुख रूप प्रतीत 
होता हैं, किन्तु ससार के जिस पदार्थ के प्रति हमारे मन में न किसी 
प्रकार का राग हैं और न किसी प्रकार का हू प हैं, वह पदार्थ हमे न 
सुख रूप होता हैं और न दु ख रूप होता हैं। वस्तुत इसी बीतराग 
स्थिति को अथवा वीतराग दशा को समार का विनाग् अबवा ससार 
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का बिलोप कहा जाता हैं ।-पदार्थ के रहते हुए भी उसकी ,युख-दु खा- 
त्मक प्रतीति न होता, जैेनदर्शन के अनुसार इसी को ससार का 
अभाव कहा जाता हैं। जब पदार्थ का राग और द्वेष हमारे मन मे 
नही हैं, तव वह पदार्थ हमारे मन में कंसे. ठहर सकता हैं ? और पदार्थ 
का मन में ने ठहरवा ही उस पदार्थ का अभाव या विनाझ है । 
जब आत्म स्वरूप की प्रतीति होती है, तब॑ वह स्वभाव की ओर 
जाता हैे। इसका यह अर्थ हुआ कि जब आत्मा विभाव से हट कर 
स्वभाव की ओर जाता है, ततब्र ससार की स्थिति रह हो नही सकती 
है। वस्त्र म जब मल जम जाता हैं, तब वस्त्र की घवलता दृष्टि से 
नहीं आती हैं। स्वच्छ रहने पर ही वस्त्र की बवलता हृष्टिसे 
बातो हैं।जब वस्त्र का मल दर हो जाता है तब- वस्त्र की 
बवलता की प्रतीति होती हूं, किस्तु उसके मल की प्रतीति नहीं 
होता । इसी प्रकार मआंपसे कह रहा था, कि जब एकत्व मे 
जाता है, तब अनेकत्व नही आता है। एक समय मे दो मे से 
कोई एक हो ध्यान में आराकता है । जब “आपकी बुद्धि एकत्व मे 
स्थिर रहती है, तब उसमे अनकत्व की तर॒म नहीं उठ सकती और 
जब उसमे अनेकत्व की तरग उठती है, तब उसमे एकत्वभाव स्थिर 
। रहने पाता | आपके सामने दो तत्व है--एक सुष्टि और दूसरी 
ष्टि | सृष्टि का अर्थ है-ससार और दृष्टि का जर्थ है-विचार 
ओऔर विवेक । इन दोनो में से पहले किसको खदला जाए, सृष्टि को 
अथवा दृष्टि को ? भारतीय धर्म और दर्शन गन में इस विपय पर वडी 
गम्भीरता के साथ विचार किया गया है। जन दर्णन का कथन है, कि 
सृष्टि को बदलने का प्रयत्न मत करो । पहले दृष्टि को बलों | यदि 
दृष्टि बदल जाती है, तो फिर सृष्टि के बदलने के लिए प्रथक्‌ प्रयास 
की आवश्यकता ही नहीं रहती । जैन दर्शन का मूल सघर्ष सृष्टि के 
साथ नही हैं, ससार के साथ नही है, वल्कि दृष्टि और विचार के साथ 
है । यदि आपने अपनी विपरीत दृष्टि और विचार को नहीं बदला है, तो 
हजार-हजार प्रयत्न करने पर भी ससार बढला नहीं जा सकता | 
धाप जानते है कि भीष्म पितामह ने तथा विद्रर जेसे पण्डित ने दुयो- 
घन को बदलने का कितना प्रयत्न किया था, किन्तु उसकी हृष्टि मे 
बदलाव न आने के कारण भोप्म पितामह और अन्य नीतिज्ञ पुरुष दुर्याधन 
के संसार को बदल नहीं सके । दुर्योधन के जीवन के कण-कण म ह्र प- 
सप्टि का जो विप व्याप्त था, उसको दूर किए विना उसके वाह्म 
जीवन को बदलने के समग्र प्रयत्त निप्फल आर व्यर्थ गए | अत जअ॑न 
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दर्शन यह कहता है कि सृष्टि को बदलने से पूर्व दृष्टि को बदलो ॥ यदि 
प्टिःबदल जाती है, तो फिर शरीर, इन्द्रिय और मन के रहते हुए भी _ 
हमारी अध्यात्म-साधना मे किसी प्रकार की बाधा उपस्थित नही हो 
सकती । मेरे विचार मे घमूंल बात ससार को बदलने की नही है, बल्कि 
अपने मन को बदलने की है। * 
मैं आपसे कह रहा था: कि जीवन मे बाना बदलने का महत्व 
नही है, बडी बात है, वान बदलने की । आत्मा का स्वभाव अनन्त- 
काल से जैसा रहा है, अनन्तकाल तक वैसा ही रहेगा, इसमे क्रिसी भी 
प्रकार का सन्देह वही है। भास्त्र मे कहा गया है, कि पानी गर्स 
होकर जब खौलने लगता है और हाथ डालने पर जन हाथ भी जलन 
लगता है, तव साधारणतया यह कह दिया जाता है, पानी आग होगया 
हू । परन्तु वस्तु स्थिति यह है, कि पानी सदा पाती ही रहता है, वह 
कभी आग नहीं बनता। पानी नकभी आग वना है और न कभी 
भविष्य में बन ही सकेगा | बात वास्तव में यह है, कि अग्नि के सयोग 
से पानी मे गरमी आगई है। पानी की -उष्णता वी ओर जब ध्यान 
दिया जाता है, तब प्रतीत होता है, कि वह आग हो गया है । परन्तु 
पानी तो पानी ही है। जब तक अग्नि के स्वभाव को महत्व दिया 
जाता है, तब तक पानी को आग भले ही कहा जाए, परन्तु वह-गरम 
पानी, गरम होने से पूर्व भी पानी ही था, गर्म होने पर भी पानी हू 
ओर भागे भी पानी ही रहेगा । यदि उस गरम पानी को भी आग पर 
डाला जाए, तो वह आग को बुझा डालेंगा। इससे यह स्पष्ट हो 
जाता है, कि उप्णता के सयोग के बाद भी पानी का स्वभाव बदला 
नही, बल्कि वही रहा, जो उसका अपना स्वभाव था। अग्नि का 
सयोग होने पर भी जब वह आग के समान उष्ण हुआ, तव भी उसका 
मूल-स्वभाव शीतलता ही था, अग्ति को बुझाने का ही था, अन्यथा 
वह आग को कंसे बुझा सकता था ? जब मूल स्वभाव पर दृष्टि दी 
जाती है, तब पानी गरम होने पर भी पानी ही है, परन्‍्तु जब सयोगी 
भाव की भोर दृष्टि जाती है, तब वह आग नजर आता है। किन्तु 
इस बात को ध्यान मे रखिए कि अपने मूल स्वभाव से पानी सदा ही 
शीतन है और उस समय भी शीतल है, जबकि उसमे उप्णता का 
सयोग रहता है। यही सिद्धान्त आत्मा के सम्बन्ध मे भी है । जब 
आत्मा मे उदयभाव की ओर दृष्टि रहती है, तव ससार खटा हो 
जाता है, किन्तु दृष्टि, जब आत्मा के स्वभाव की ओर जाती है, तब 
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आत्मा का बन्धन-मुक्त एवं अखण्ड स्वभाव सर्वत्र नजर आता है। 
उदयभाव की ओर देखने पर बन्ध नजर आता है और स्वरूप की भोर 
दृष्टि जाने पर आत्मा- का विशुद्ध पारिणामिक भाव तथा चैतन्य 
स्वरूप दीख पडता हैं। जब-जब दृष्टि पारिणामिक भाव की ओर 
जाती है, तब तव उदयभाव के रहते हुए भी आत्मा को उसके बन्ध 
रूप की प्रतीति नही होती है। यदि आप बन्ध को महत्व नही देना 
चाहेंगे, तो ज्ञान में उसका कोई महत्व नही रहेगा। मेरे कहने का 
अभिप्राय यह हैं, कि सारा का सारा खेल “दृष्टि का है। सबसे बडी 
वात यह देखता है कि आपकी दृष्टि क्या है? यदि आपकी दृष्टि 
विशुद्ध पारिणामिक भाव मे है, तव ससार मे कही पर भी आपको 
वन्धन नही है | इसके विपरीत यदि आपकी दृष्टि औदयिक भाव मे 
अटकी हुईं है, तो इस ससार मे कदम-कदम पर सर्वत्र आपको बन्धन 
ही बन्धन मिलेंगे । 

मैं आपसे यह कह रहा था, कि यह ससार क्‍या है” उसका 
स्वरूप क्‍या हैं ? इस सम्बन्ध मे मैंने जो कुछ कहा है, वह आपने सुना 
होगा और उसे समभने का प्रयेत्त भी क्रिया होगा | बात यह है कि 
सुनने को आप बहुत कुछ सुन लेते है, क्रिन्तु उसके अनुसार जीवन 
की बनाने का प्रयत्त नही होता, इसलिए हमारा ज्ञान पोथी-पन्नों तक 
ही सीमित रह जाता है, वह जीवन की धरती पर उतर कर पनपने 
नही पाता । मैंने आपसे अभी कहा था, कि ससार को बदलने का 
प्रयत्त मत कीजिए, प्रयत्न कीजिए, अपने मन को बदलने का। मत 
बदल गया तो सब कुछ वदल गया | यदि मन नही बदला, नो कुछ 
भी नही बदला । मन को वदलने का अर्थ है--बुद्धि को भेद से हटाकर 
अभेद की ओर लगाना, बुद्धि को अनेकत्व से हटाकर एकरत्व की ओर 
ले जाना और आत्मा को औदयिक भाव से हटाकर पारिणामिक 
भाव मे स्थिर करना । अपने स्वरूप को पाने का और ससार को 
नप्ट करते का इससे सुन्दर अन्य कोई मार्ग नहीं है। अपने स्वरूप मे 
स्थिर हो जाने का अर्थ यही है, कि ससार-सागर से पार हो जाना । 
संसार मे जितने भी दु ख एव क्लेश हैं, उन सबका आधार ह तनबुद्धि 
ही हैं। जब तक यह द्वत बुद्धि दूर नहीं होगी, तब तक ससार का 
नाश नही होगा। ह तनबुद्धि का अर्थ है--वह बुद्धि, जिसमे अपने स्वरूप 
पर बविग्बास न होकर पर पदार्थ पर विश्वास होता है | यदि एक वार 
भी उस आनन्दमय चिदाकार अखण्ड ज्योति की अनुभूति करली जाए, 
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जो अनादिकाल से उदय भाव के कारण ओभल थी, तो फिर एक 
क्षण मे ही इस दु खमय ससार का विनाश हो सकता है। निश्चय ही 
एक बार सम्पूर्ण रूप से जब यह आत्मा औदयिक भाव से विमुक्त हो 
जाता है और अपने विशुद्ध पारिणामिक भाव मे पहुँच जाता है, तब 
ससार का एक भी वन्धन इसमे रह नहीं सकता | जब-जब दृष्टि 
पारिणामिक भाव में रहती है, तब-तब हम मुक्ति मे रहते है, और 
जब-जब दृष्टि उदयभाव में रहती है, तव तव हम ससार मे निवास 
करते हैं। जब हम गरीर मे आत्मा का दर्शन करते हैं, तब हम देह- 
बुद्धि मे रहते हैं, परन्तु जब स्व-स्वरूप मे लीन हो जाते हैं, तव 
ससार के रहते हुए भी, यह ससार हमारे लिए ओमल हो जाता है । 
मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि आत्मा के विशुद्ध ज्ञान मे ससार 
का दु ख एवं क्लेश नहीं रहने पाता । 


